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مند آر بعين ستة أو يزيد عشت مع أبى نصر الفارایی 
زمنا غير ue‏ » فوجهت النظ اليه » وكشفت عن منزلته فى 
المدرسة الفلسفية الاسلامية )١(‏ ۰ ولاحظت أنه لم ينل حظه 
من الدرس والیحث » فأهمله معاصروه وأساءوا فى تقدیره» 
ونسى تقرييا فى قرون ظويلة متلاحقة ٠‏ ولم يعن به كثيرا 
فى التاريخ الحديث « ويقيت مؤّلفاته مخطوطة ومجهولة e‏ 
وموزعة يبن أركان Li ul}‏ الأربعة * وحتى منتصف القرن 
الماضى لم ينشر منها شىء , و تنيه اليها دیتربتصی فى أخرياته 
فقط e‏ وآخرج منها قدر! لابأس به (۲) ٠‏ وفى أوائل et‏ 
الثانی من القرن الحالى كشفت جمعية دائرة السارفن 
العثمانية بحيدر آياد الدكن عن عدة رسائل ٠ (Y)‏ الا آن 


Ibrahim Madkour, La place d’Al-Farabi dans 160016 (\)‏ 
philosophique musulmane, paris 1934.‏ 
(۲) دیتر بتصی » الثمرة المرضية فى بعش الرسائل الفاراییة » ليدن 
۰ بت 9 ء آراء أهل اگدينة الفاضلة » لیدن ۱۸۹۵ ٠‏ 
(Y)‏ القائمة الجدیدة للمطبوعات العربية بدائرة العارف العثمانية , 
حيدر- آباد ۷۲ t‏ ص 5 ٩۰‏ ۰ 


هذا كله قد نشر على عجل e‏ ولم یلترم فيه بمنهج التحقیق 
العلمی الدقیق ۰ 

ولاحظت آیضا أن خلفيه الکبرین ء ابن سينا » واین 
رشد » Lil‏ عليه طفیانا کبرا » واقتسما بینهما الشرق 
والغرپ قسمة AS‏ تکون متعادلة ۰ فمنذ القرن الحادى عشی 
الميلادى culs‏ سينا هو امام البحث الفلسفى فى السالم 
الاسلامى » اليه يرجع e‏ وعنه يؤخذ » وبه يحتج .2 وأصبح 
الاستاذ الرئيس درست کتبه ء وعلق عليها وشرحت . أو 
duak‏ واختصرت » واعتنق معظم آرائه ` 

وكانت له Lou‏ خاصة » وتتابع تلامیذه جیلا يمد 
جيل » ومناك من آخذ عنه دون أن ينوه باسمه ٠‏ وفی القرون 
الوسطی التأخرة » حين حرم البحث الفلسفی فى المالم 
الاسلامی » استطاع ابن سينا آن ينفذ الى الدراسات الكلامية 
والصوفية ۰ وباختصار لایزال آثر این‌سینا ملحوظا الى الیوم 
فى اللغة العربية (۱) ٠‏ 

وعرفت اللغة اللاتينية ابن رشد معرفة تامة 6 فترجمت 
اليها كتبه اللاتينية كلها تقريبا ولا يمض على موته آر بعون 
Lle‏ ۰ والتيادل الثقافى بين اللغات والشعوب معروف من 
قديم » وفيه ابقاء وصون للتراث الانسانى ٠‏ ولايزال قدر 
من شروح ابن رشد فى صورها المختلفة لكتب أرسطو محفوظا 
فى اللغة اللاتپنية » دون أن نقف على أص وله العربية ٠‏ 
ونستطيع أن نقرر أن الفيلسوف الاندلسى عرف فى اللاتينية 
آكش مما عرف فى العربية + و آحدث فى الفكن المسيحى ابان 
القرون الوسطى حركة ونشاطا لا نظير لهما » وامتد آثره 


Madkour, op. cit. G) 


الى التاريخ الحديث , واستطاع رینان آن یصور ذلك تصو ی | 
صادقا ogl ٠ )١(‏ من ol‏ وعارضه من عارضه , وآثار 
طائفة من المشكلات الكبرى ٠‏ وتنافست السلطتان الزمنية 
والروحية فى متابعة هذا النشاط » ولم 5 تتردد فى كيح جماح 
بعض الغلاة من مؤيديه ۰ وطوال ثلاثة قرون تقريبا » من 
القرن الرابع عشر الى القرن السادس عشی » بقى الی‌شدیون 
یدرسون ویبحتون » وينشرون تعالیم آستاذهم » و غذوا دون 
تزا ع عصی النهضة » ومهدوا للتاريخ الحديث (Y)‏ * واذا 
كان ابن رشد قد عد Lib‏ فى نظر بعض المدرسيين السیحیین 
شيخ اللحدین . فانهم يجمعون على أنه « الشارح الكبي » 
#رسطو e‏ والعیی الصادق عن وجهة نظره ۰ 


وعلى عکس هذا لایکاد يعرف الفارایی » لا فى ال بية 
ولا فى اللاتپنية » فطغى ابن سينا عليه فى الاولى 2 وان 
اعترف بأستاذيته واشخذ عنه » وقد أشرنا من قبل الى JS‏ 
من وجوه الشبه والتلاقى بینهما (۳) > والغزالى (۱۱۱۱ م) 
فيلسوف وفيلسوف و اضح دقيق e‏ برغم حملته على الفلاسقة, 
دفی فلسفته آثار فارابية لایمکن تجاهلها )£( * ls‏ 
باجه )9( (۱۱۳۸ م) culs‏ طفیل (۱۱۸۵ (p‏ فى مقدمة 
مفکری الاندلس الذین عروفوا للفارابى فضله » واعت‌فوا 
بالأخن عنه والافادة منه ۰ ولم پسلم اين رشد من التآش يه, 


Renan, Averroes el l’auerroisme, Paris 1925 A) 


١ج‎  ةيبووألا ابراهيم مدکور > الفلسفة الاسلامية » والنهضة‎ (Y) 
5 ۷ ۷۰ القاهرة‎ 


(۲) ابراهیم مدکور فى o‏ الفلسفة الاسلامية ‏ ۱ ۱۹۷7 ۰ 


(۶) ابراهیم مدکور , الغزای الفیلسوف ؛ فى مهرجان الغزالى » 
دمشق ۱۹٩۱‏ ۰ 


)0( ماجد فخری » وسائل ابن باجه الالهية e‏ بيروت ۱۹۲۱۸ ۰ 


وان عاب عليه des‏ ابن رشد معا بمدهما عن آرسطو فى 
بعض المواقف والآراء ۰ وسبق لرینان أن قال : «ان الذهب 
الرشدى الذی عرف فى القرون الوسطى وعصی النهضة ليس 
شيئا آخر سوى النظريات المشتركة بين المشائين العرب» (۰)۱ 
ولسنا فى حاجة أن نقف عند الصوفية الفلاسفة أمثال 
السهروردی (۱۱۹۱ e (e‏ وابن عربى (۱۲۶۰ م) » فقد 
آشر نا فى متاسبات مختلفة الى ماي بطهم بالفارابی من وشائج 
وثيقة ٠ (Y)‏ وابن سيعين (۱۲۰۰) e‏ بين هوّلاء الصوفية 
الفلاسقة e‏ یقدر الفارابی » ويشير الى SE‏ ابن سیتا يه (۳) ۰ 
وفیما عدا هذا لانکاه تنجد للفارابی ذکرا بين الباحثين 
المرب من القرن الرابع عشر الى القرن العشرين - 

ولم يكن حظه فى اللاتينية أعظم من حظه فى العربية ٠‏ 
Las‏ انه ترجم اليها بعض كتبه ورسائله » ويخاصة «احصاء 
العلوم» » و «مقالة فى العقل» ٠‏ وكانللأول شآن فى محاولات 
اللاتين الختلفة لتنصيف العلوم » وفى مقدمتهم جندسالیتوس 
الذی آسهم فى ترجمته ٠ (E)‏ آما الثانى فينصب على نظرية 
المعرفة التى تمد احدى المشكلات الفلسفية الکبری لدی 
اللاتين » ولم يفتهم أن يستعينوا فيها بآراء الفارابى وابن 
سينا ٠‏ ومما يلفت النظ. أن هؤلاء المدرسيين لم يتجهوا فى 
جد نحو منطق الفارابى » مع آنه السلم الشانى ومنطقى 
العرب الأول » وكأنما اكتفوا بمنطق آرسطو بعد أن اكتملت 


Renan, Op. Cit., p. ۰ ذه‎ 
۰ ۵۷ — ۵۲ فى الفلسفة الاسلامية , ۱ > ص‎ ٠ مدکور‎ (X) 

Massignon, 15581 sur les systèimes du lexique technique de (¥) 
la mustique musulmane, Paris 1922. 

Bouyges, Notes sur les philosophes arabes coumes des (£) 
latins, Mélanges, Beyroulh. T. IX p. 95. 


ترجمته لدیهم ۰ ويمكننا آن نقرر أن يعض کبار مفکری 
القرن الثالث عشر من السیحیین عرفوا الفارابی » وکثرا 
ما آشار اليه آلبير الكبير وروج‌بیکون ۰ ویظهر آنهم آدر کوا 
تلاقی آرائه مع آراء تلمیذه ابن سينا e‏ وطفی التلمیذ على 
الأستاذ هنا كما طفى عليه فى العربية (۱) ۰ دفی الق أن 
فيلسوفى الاسلام لدى مسيحى القرون الوسطی هما اين سينا 
وابن رشد ۰ 
جد د +د 

وقد دهشتا لأن هذا الفيلسوف الكبير بقی فى الظل 
زمنا طویلا 2 ولم توقف عليه دراسة مستقلة تكشف عن 
جواتبه المخثلفة ۰ ودعو نا الى ضرورة العتاية يه والكشف عن 
مولفاته » يل رجونا أن تضم هذه DUSS‏ يعضها الى بعض 
فيما يسمى «المجموع» Cot pus‏ على نحو ماتم بالنسبة لمؤلفات 
القديس توما الأكوينى + ودنس اسكوت - ويسعدنا أن هذه 
الدعوة صادفت آذانا صاغية ء وكان من آول من استجاب 
لها الد‌کتور عشمان آمين + فقد آعاد نشر «کتاب احصاء 
العلوم» عام ۱۹۶۹ و آخرجه اخراجا Lale‏ دقیقا « تدارك 
فيه كثيرا مما فات الناشرین السابقین ء وقد سبق له أن نشره 
على عجل عام ۱٩۳۱‏ ۰ وخلال ست سنوات متلاحقة )1400 
e (AV —‏ آخر ج دنلوب عدة رسائل للفارابى تكاد تنصب 
كلها على النطق (۲) ٠‏ وفى الدة نفسها تقريبا عنیت مباهات 


۱۷۰ — VU ص‎ e ابراهیم مد کور , الفلسفة والنهفة الآوربية‎ )١( 
فصول فى صناعة المنطق‎ )۲( 
(Islamic quartarly, London 1955). 
(bid — 1957) مدخل » شرح فى المنطق‎ (lbid, 1956) ابساغوجی‎ 


لخص كُقولات ارسطوطالیس )1959 et‏ 1957 ,1010 ل 
فى العانى .)1961 (Journal of Near East Studies Cambridg‏ 
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نوركى الاستاذة يجامعة آنقره بنشى الرسائل التی آخرجها 
دئلوب » ولکن عن طریق آخر » وزودتها بتوجمات فر نسية» 
و آضافت الیها رسالة لم تنشر من قبل (۱) * وقد عولت قیما 
نشرته على مکتبات استانبول » وهی من آغنی دور الخطوطات 
العربية فى العالم يأسره * وللمستشرق الألانى الكيير 
ولوع بالفارابى ء وقد أخرج عام ۱۹۹۰ مع زميل له 
شرح الفارابى «لکتاپ العبارة» لأر سطو (Y)‏ ولانتسی جهود 
الزميل الدكتور محسن مهدی » فهی نشيطة وقيمة » واستطاع 
أن يخرج فيما بین عامى ۱۹۹۱ و ۱۹۷۰ أريما من كتب 
الفارابى الهامة ء الى جانب رسائل صغيرة آو شروح وتعليقات 
تتصل بها » وآهمها «کتاپ اغروف» الذی يعد آوسع ماوصلتا 
حتی الآن من مؤلفات العلم الثانی (۳) ۰ ولایفوتنا أن ننوه 
«بكتاب الموسيقى الكيير» الذی حققه الأستاذ غطاس عيدالملك 
خشبة , وراجمه محمود أحمد الحفتى من كبار مؤرخى 
الوسیقی العر‌بية المعاصرين » وآخرج فى القاهرة منذ بضع 
ستوات ۰ 

ویذا آصبحنا الیوم على بينة آکش من مؤلفات الفارابی» 
ولدینا منها زاد آوفر مما کشف عنه دیتریتصی ودار المعارف 
العثمانية بحیدر آباد . ولانزال نرجو أن تستکمل البقية 
الباقية من مخطوطاته التی لم تر التور بعد ۰ ونرغب آیضا 
فى أن نعود مرة آخری الى ما آخرج فى آخریات القرن الاضی 
(۱) كناب القیاس الصفير . آنقرة ۱۹۵۰۸ ٠‏ 
M 5-9‏ شرح الفادایی لكتاب أرسنطو طالیس فى العبارة ۰ بيروت 

© فلسفة أرسطو طاليس e‏ بيروت ١135١‏ ۰ كتاب الملة ونصوص 


آخری » پاروت ۱۹۳۱۸ ۰ کتاب BUY‏ المستعملة فى ال منطق » ببروت 
۸ ۰:۰ کتاب الحروف + بروت ۱۹۷۰ ٠‏ 


۱۰ 


وآوائل هذا القرن » وننشره على أساس علمی و ثقدى سلیم * 
فنحقق ذلك الأمل الذی اتجهنا اليه من نصف قرن تقریبا e‏ 
ونکون «الجمو ع الفارابی» المنشود » منقحا وس‌تبا تر‌تیبا 
موضوعیا كاملا ٠‏ 

آما مجال البحث حول الفارابى فقد تم منه فى ثلث 
القرن الاخر قدر لا بأس به ء ولا يزال هذا المجال ممتدا 
وفسيحا ۰ ففی وسعنا اليوم مثلا أن نعالج فى ضوء مانشر 
أخيرا متطق الفارابی معالجة آتم وآكمل ٠‏ وقد عن علينا ذلك 
بالأمس « برغم ماذاع من آنه كان المنطقى الأول فى العالم 
الى اون ما مدل من SD‏ لويلة A‏ تة AA‏ 
ويوم أن حاولنا ds‏ خمس وآر بعين سنة مضت درس تاريخ 
«كتاب الأورجانون» لأرسطو فى العالم العربى > وددنا أن 
نعول فى ذلك على الفاراپی » ولما لم نجد اليه سبیلا GUL‏ الى 
منطق ابن سينا فى «كتاب الشفاء» > ولاشك فى أن الموقف 
قد تن کثیا ٠‏ وفى ميتافزيقا الفارابى قضايا يمكن آن 
تربط بالفکر القديم » وآن تقارن باشباه لها فى الفكر 
المحديث ۰ وله فى العلوم الاجتماعية » وبخاصة الأخلاق 
والسياسة e‏ آراء ونظريات جديرة بالبحث والدرس ٠‏ واذا 
كانت آراژه الموسيقية قد لفعت الأنظار منذ زمن » فان 
«کتاب الموسيقى الكبير» يشتح الباپ آمام جهود واضافات 
le‏ ۰ وتلك دعوة جديدة نتيجة بها نحو شباب الباحثین فى 
الشرق والغرب » وهم فيما نامل مليون ٠‏ 

+ كيد بد | 

ولم یقف الام عند الجهود الفردية » بل نظمت فى ربع 
القرن الأخير مهرجانات حول الفارابى ٠‏ وكان آولها مهرجان 
استامبول الذی آقیم عام ° و تلته مهر‌جاتات أخرى ». 


۷ 


آخصها مهرچان بنداه الذی آقیم عام ۱۹۷۵ ۰ وفى الوقت 
الذی آعلنت فيه بغداد عن مهرچانها » كانت لجنة الفلسفة 
والاجتماع یالجلس الأعلى لرعاية الآداب والفتون نتجه نحو 
الذكرة ثفسها ٠‏ ورغبت e‏ آسوة يما صنمت من قبل پالنسبة 
للغزالى > أن تقیم مهرجانا دولیا للسعلم الشانی » ولکنها 
آثرت أن تفس الجال لینداد » تتفادی الجهود الکررة ۰ 
وقنعت باعمال ثلاثة : أولها اخراج کتاب تذكارى alu‏ 
بعض جوانب فیلسوفنا e‏ ووچهت الدعوة الى ذلك ٠‏ وثانیها 
اعداد دراسة ببليوجرافية عن مخطوطات الفارابی تصرف 
بها » و تحدد فى دقة مظانها » واضطلع بدلك الزمیل الددکتور 
محسن مهدى ۰ وقد سبق للدكتورين حسين على محقوظ 
وجعفی آل ياسين آن آخرجا بمناسبة مهرجان يقداد مؤلفا 
ضخما يقع فى نحو ۵۰۰ صفحة من القطع المتوسط › وينصب 
على مؤلفات الفارابى عامة (Y)‏ ۰ ولذلك رغيتا فى أن aa‏ 
جهود الدكتور محسن مهدى عند المخطوطات وحدها e‏ آملين 
آن يكون فى ذلك مایحفن الى احیاء وتشر جديد ٠‏ وثالثها 
البدء فى نشر الوّلفات الفار بية نشرا علميا محققا 2 وکتاب 
«آر اء أهل المدينة الفاضلة» مثلا وهو من دعاثم الفلسفة 
السياسية عند الفاراپی » فى حاجة ماسة الى نشی علمی دقيق 
فى ضوء ماکشف de‏ من تصوص متعددة ٠‏ 

وهانحن آولاء CS‏ الیوم الکتاب ait‏ کار ی ء ویشتمل 
على تصدیر وثلاثة آیو اب ٠‏ ویعرض التص‌دیر لا حظى يه 
الفارابى من احياء SUA‏ ودرس BIF‏ فى نصف القرن 
الأخير ٠‏ ويعالج الباب الأول بعض مسائل تتصل يمنهجه › 


(۱) الدكتور حسين محفوظ والدکتور جعفر آل ياسين » مؤلفات 
القارایی e‏ بقداد ۱۹۷۵ © . i‏ 


۷ 


من ضيط و تحدید للغة الفلسفية e‏ ومن تسویل على التوفیق 
بين حکیمی الیو نان : آفلاطون و آرسطو e‏ من جانب e‏ وبين 
الدين والفلسفة بعامة من ٠ Toile‏ وفى الياب الثانی 
بحثان مستفیضان عن slol‏ الفارابى و نظر at‏ الأخلاقية 
والسياسية ۰ وفی الياب الشالث والأخضي بحثان عن ST‏ 
الفارابی فى الفکر اللاتپنی ۰ وعن منزلته بين الاسلامیین - 
وکل تلك چهود تقدرها » ونش أصحايها على ينذلها e‏ 
الذين يستضيئون بض و هم ٠‏ ویسرون على هديهم ٠‏ 

وتأمل أن نقدم الى المطبعة قيل نهاية هذا العام الکتاب 
uelli‏ بمخطوطات oui‏ 2 فالى لقاع قس پب Ans‏ أيضا 
ان شاء الله » 


NY am الفارابی‎ 


الب اب الأول 


الفصل الاول 
اتفارانی واتصطلح الفاسفی 
۰۵ ابراهيم مدکور 


الفار اپی وا مصطلح الفلسفی 


لكل علم لغة يؤدى بها » فهی و سيلة الدرس والیحث e‏ 
والفهم والتفاهم e‏ والحديث والكتابة + وللعلوم الفلسفية 
لغتها ومصطلحاتها e‏ وقد ola‏ هته الصطلحات یوم أن Jus‏ 
الفکی الفلسقی القديم فی الشرق والفرب » واحتفظ لها 
الزمن بقدر منها + وکان طبيعيا آن تمدها الثقافات 
الانسانية التعاقبة بمده جدید e‏ و آن تکسوها کل ثقافة بشیء 
من طایعها - 

ولم تتکون الصطلحات الفلسفية الاسلامية دفعة واحدة» 
پل مرت بمراحل متلاحقة » ونمت نمو الفلسفة تفسها ۰ 
مولت على العربية آولا » وهی اللفة القومية التی اعتمدت 
علیها » ولم تتردد فى أن dab‏ عن بعض اللضات الأخرى > 
كالسريانية واليو نانية » والفارسية والهندية + وقد آسهم 
فى تکوینها منذ البداية مدرستان هامتان : المعتزلة e‏ 
والمترجمون ٠‏ 

وللمعتزلة شأن كبير فى تاريخ الحياة العقلية فى الاسلام 
حكموا العقل » ونصروا حرية الرآى » و آصیحوا مفکری 
الاسلام الأحرار + فلسفوا الدين قبل آن يعرف الفلاسفة , 


۱۸ 


ووضعوا دعائم علم الکلام ء وهو فلسفة الاسلام الالهية ٠‏ ' 
ولم يقفوا عند الالهيات » بل امقد بحثهم الى الطييمة 
و السیکولوجیا e‏ والأخلاق والسياسة ۰ وکان لايد لهم آن 
یصطلحو! » وآن یکونوا لغتهم الخاصة e‏ فتحدئوا عن العدل 
و التو dus‏ » عن المسلاح والاصلح « عن dd}‏ والقبح 
العقلیین e‏ عن الو عد والوعيد » عن النزلة بين النزلتین + 
وفىرقوا بين القديم والمحدث e‏ بان ا موجود والمعدوم e‏ بان 
الجسم والروح » بين sn si‏ والعرض »> بينالحركة والسکون, 
بين الكمون والطفرة ۰ وقالوا بالجوه الفرد أو الجزم الذی 
لايتجزآ ۰ ومن أوضح مايلحظ على مصطلحاتهم lel‏ عربية 
خالصة » وماذاك الا لأن واضعيها تمكنوا من العربية تمکنا 
تاما e‏ فاستطاعوا أن يتخيروا لكل معنی آحسن لفظ يؤديه ˆ 
وقد كانت بلاغتهم مضرب المثل » وعلى رآسهم واصل بن عطاء 
e (YEA — ۱۳۱(‏ وآبو gi‏ الملاف (۲۳۵- (AO:‏ 
والتظام (1" (AA — Yoo) bols e (AEN‏ )۱( ` 


وقد بدآ المترجمون مهمتهم فى عهد میک ء قبل أن یظهر 
الفلاسفة ٠‏ ودون أن نشف عند الترجمة فى العهد الأموى, 
يمكننا أن نقرر أن الصدر العیاسی الأول دفعها دفعة قوية < 
فاختر المترجمون الأكفاء » وبذل جهد متصل فى البحث عن 
الكتب القديمة ۰ وانشیء «بيت الحكمة» لكى يقيم فيه 
المترجمون » وتحفظ فيه آثار هم * واستوعبت الترجمة 
الاسلامية آلوانا شتى من الثقافة والمعرفة » فترجمت كتب 
علمية وفلسفية e‏ واضری آدبية ودينية ٠‏ وآفادوا من 
الثقافات الكيرى السابقة 2 شرقية كانت أو غربية . فنقلوا 


)\( ابراهیم مد كور ¢ فى اللغفة والادپ ۰ القاهرة ۷۰ , 
ص ۸۱ ب ۸5 ۰ 


۱۹ 


عن العبرية والسريانية e‏ عن الفارسية والهندية » عن 
اليونانية واللاتينية ٠‏ ولم یقفوا فى البحث عن المترجمين 
عند چنس ولا عقيدة » فکان منهم الفرس والهنود e‏ وانضم 
الیهم المرب « وکان متهم الصايثة والیهود والسیحیون » 
وآسهم معهم نف من السلمین ۰ ولم یکو توا مجرد نقلة » بل 
كان منهم علماء ولفویون » فکان متهم الطبیب کحنین بن 
اسحق ۸۷۷-۲۹۳۱ ) e‏ والریاضی کثایت بن قرة ( ۲۸۷ - 
(A5‏ + والفيلسترف كمض بن يوش NES PT)‏ 
وتمکنوا جميعا من لفتين على الأقل كانت العربية احداهما e‏ 
ومنهم من ضم اليها اليونانية والسريانية والفارسية ٠‏ 
تنافسوا Logd‏ بينهم » وحرصوا ما استطاعوا على أن يترجموا 
فى دقة وعناية » فتحروا الأصول التى أخذوا عنها » وتثيتوا 
منها » وريما ترجموا النص الواحد غير مرة رغية فى الاتقان 
والدقة ۰ ولم يقنعوا بالعمل الفردى » بل ضموا اليه المجهود 
الجماعى e‏ فأسسوا مدارس للترجمة على رأسها مدرسة حتين 
ابن اسحق ٠ )١(‏ 

وقد أسهم هؤّلاء المترجمون اسهاما كبيرا فى تكوين 
المصطلحات الفلسفية » ولايزال قسط مما آخذوا به مستعملا 
الى اليوم ۰ وعولوا على العربية آولا فى وضع مصطلحاتهم , 
فاستماروا آلفاظا ذات دلالات لغوية معينة لأداء معان cd‏ 
على طريق المجاز العرفى ٠‏ وريما Igit‏ الى مصطلحات 
دراسات سابقة وآخذوا عنها . ils‏ «الحكم» و «القضية» 
مشلا عرفتا لدى الفقهاء قبل أن تمرفا لدى الفلاسفة 
والمناطقة * واذا لم يجدوا قى العربية اللفظ الملائم مياشرة, 
استعانوا بالنحت أو الاشتقاق لوضع لفظ جديد » وكان لهم 


Madkour, L'organan d’Aristat, Paris, 1969 p. 29-47. 5 


فى الصادر الصتاعية عون كيين للدلالة على يعض الذاهب 
کالافلاطو نية والشائية » أو بعض العاتی الفلسفية كالهوية 
والاهية » وقد یضینون الیها لا النسافية للسلب کاللانهائية 
واللا آدبية ۰ وان آعوزتهم الألفاظ الس بية لجئوا الى 
التعريب » فأخذوا عن اليونانية مثلاهيولى » اسطقس ‏ 
فتطاسیا » ناموس وعن السريانية «میس» وسمع الکبان 
(شمعا (GLS‏ »> وعن الفارسية الجوهس والهندسة ٠‏ 
+د +د بد 


آخذت المدرسة الشائية المربية عن هذا SU‏ و نمته c‏ 
ولم تكن بعيدة عن مصی الترجمة والش‌جمین ۰ وفیه عاش 
الکندی ( ۵ — ۸۸۹۱ ) واتصل e ailes‏ وریما عد من 
المترجمين ؛ وآغلب الظن آنه آسهم فى م‌اچسة يعض 
المترجمات ۰ وفی جو کهذ! يرغب الباحثون فى تعرف SUI‏ 
الاجنبية e‏ ويرددون بعض الالفاظ المستحدثة 2 ويحسون 
أحيانا بشىء من القلق ازاء مدلولاتها » فيحاولون أن 
يوضحوها ويحددوها » وآن يضيفوا لبنات آخری الى يتيان 
الصعللیح الفلسفى * ويعد الكتدى بحق من الرواد فى هذا 
الشمار » تعزی اليه «رسالة فى sous‏ الأشياء ورسومها» e‏ 
ولعلها من جمع آحد تلامیذه » وهی تلتقى على کل حال مع 
آرائه ٠‏ وتعرض هذه الرسالة لنحو مائة مصطلح فى النملق 
والرياضيات » والطبيعة وعلم النفس e‏ وما بسد الطبيعة 
والأخلاق ۰ فتس‌ف‌مثلا الهيولى والصورة » والجوهن والعثصی 
واللاثكية والبهيمية ٠‏ وفى مصطلحات الکندی احپاء للفظ 
قدیم uw YLS‏ (الوجود) ٠‏ آو وضع Jai‏ جدید «کالهو» 
و «الغيرية» 2 وفى هذا مافیه من تحرى وابتكار ۰ وفى 
تعر al‏ دقة وتركين 2 وهی على كل حال محاولة e Vol‏ 


۳۱ 


أدخل عليها فیما يعد ما آدخل من تنقیح وتعديل » واضافة 
وتجدید (۱) ۰ 

و توسع الثارابی ٩۵۰  ۳۳۸(‏ م) فى هذا کل التوسع» 
وكأنما آحس بأن البحث الفلسفی فى الاسلام فى حاجة ماسة 
الى توضیح aile‏ ۰ فأخن نفسه بتحدید موضسوعه . وبیان 
أصوله وفروعه e‏ ورسم منهجه » وشرح مصطلحاته ووضع 
فى ذلك sus‏ مصنفات » ننک من پینها : 

«١ - ۱‏ رسالة Less‏ ينبغى أن یقدم قبل تعلم الفلسفة» 
(الثمرة المرضية) لیدن ۱۸۹۵ ۰ 

۲ — « قلسمة آر سطو طالیس» (بیروت )1411( 9 

(IAA ب احصام العلوم (الطبعة الثالثة » القاهرة‎ Y 

وعناية الفارابى بالمصطلح الفلسفى كبيرة » تفوق دون 
نزاع عناية زملائه الآخرين من المشائين المرب - alala‏ 
لذلك تمكنه من العربية وعلومها ء فقد نشأ فى فاراب التى 
ازدهرت فیها pole‏ اللنة فى القی نين الثالث والرا بع للهجرة » 
peole‏ فیها لغو یبن كبير ين : هما أسحاق بن | gas lus‏ القارابى 
٩٩۱ - ۳۵۰(‏ م) صاحب دیوان الآدب » واپن اخته ابو هری 
(x ۱۰۰۸۰ YAN)‏ صاحب الصحاح ٠‏ فى هذه البيئة نشا 
فیلسوفنا e‏ وقضى فيها زمنا غير قصير . واستطاع أن يتمكن 
من العربية وعلومها ٠‏ ثم رحل عن قاراب الى بغداد e‏ وهناك 
وجد شيوخا آخرين فى الثحو واللغة ٠‏ واتصل بواحد منهم 
هو اين السراج (p ٩۰۸ = FI)‏ الذى كان » فيما يقال » 


ر 


(۱) الكندى , رسائل الكندى الفلسفية » تحقيق وتصدير وتحليل 
الد کتور محمد عبد الهادی آبو ريدة » القاهرة ۱۹۵۰ چ ۱ ص MA‏ -= 
à | YY‏ - ۱۸۰ ۰ 


LA 


يقرآ عليه النحو ء ویقر ثه النطق (۱) ۰ وشهد له القدماء فى 
اختصار يصحة العبارة وحسن الاشارة فى علوم شاع فيها 
سقم العبارة وغموضها (۲) ˆ 

ولم يقف الفارابی عند العربية » بل ضم الیها التركية 
والفارسية ٠‏ ونرجح آن اقامته بعض الوقت فى بفداد 
وحران » ومعاصرته للمش‌جمین » واتصاله ببعضهم كمتى بن 
يونس ۰ مکنه کل ذلك من الالمام بشیء من الیو نانية 
والسر يانية . وفی مناقشته و تحلیله لبعض الألفاظ فى کتاب 
الحروف LL‏ ذلك (۳) ۰ ودون أن نذهپ الى ماذهب اليه 
بعض آصحاب الثراجم » وابن خلكان بخاصة e‏ من الغلو فى 
sue‏ اللفات التی عی‌فها الثار e (£) ces‏ نستطيع أن تقسر 
آنه لغوی یبحث فى أصل اللفة دنشاتها ۰ ويعقد مقارنات 
بين اللغات الختلفة » وفی هذا عون علىوضع الصطلح العلمی 
والفلسفة . وتحريره وضبط مدلوله ٠‏ 

والفارابى , قوق هذا كله .منطقى » بل المنطقى الع بى 
الأول » والمنطق يعنى بالوضوح والدقة e‏ وصلته باللفة 
وثيقة » ومن آپوابه مبحث فى BUSY‏ ودلالتها » وقد عنی 
به مناطقة العرب عناية ملحوظة (۵) - 


SRE)‏ المصطلح تقايد فلسفى قديم » سيق اليه أرسطو, 
فمرض فى كتابه القولات لطائفة من المانی الكلية موضحا 
لها ومحدد | مدلو لها ء 9 دا[ الکتاپ آشبه مايكون يمدخل 
(AD)‏ ابن آبی اصيبعة 6 عیون الانباء ‏ ب ۲ ۰ ص ۱۳۸ ٩‏ 

۰ ٠١5 الصفدی .2 ب ۱ ۰ ص‎ (Y) 

زفرة القارابى 0 کتاب الحروف اص ۱۳۱ - ۱۳۷ ۰ 

(5) ابن شلكان » وفيات الاعيان , ج 4 ص ۲۳۲۹ , ۲۶2۱ ۰ 

Madkour, Librgauon d’Aristote, p. 58-70. (a) 


y? 


للمنطق أو للفلسفة الارسطية بوجه عام ٠‏ وعرض آیضا فى 
مقالة «الدال» من كتاب مابعد الطبيعة juil‏ من المصطلحات 
النلسفية ۰ وعدت هذه المقالة ضريا من المعجم الفلسفى ٠‏ 
وچاراه القارابى فى ذلك › فوضع كتاب الألفاظل المستعملة 
فى التطق » وعرض فيه للكلى والجزئى » للمام واشاص e‏ 
للجنس والنوع » للذاتى والسرضى > للحد والقسمة € 
للقياس والاستقراء (Y)‏ ۰ ووضع آیضا كتاب الحروف ء وهو 
من ST‏ مصنفاته الفلسفية العى وصلت الينا » ومن أشدها 
عناية بالسطلح الفلسفی ٠‏ عرش فيه فى عمق وتقصیل 
للفیء saytla‏ » للذات والمرض , للهوية والموجود (۲) * 
وحاول خاصة أن يدرس المصطلح الفلسفی دراسة 
موضوعية ولفوية » فبين كيف Les‏ » وكيف تطور « وأعاته 
على ذلك agad‏ اللغوى » والمامه بعدة لغات استطاع فى ضوئها 
أن uin‏ مقار نات لاباس بها (۳) ٠‏ وهو يرى أنا فى حاجة 
الى آلفاظ ملائمة للتعبير عن المعانى والکلمات e‏ وسبيل ذلك 
الوضع والنقل , فنضع آلفاظا جديدة للمعاتى الجديدة » أو 
ننقل آلفاظا من مدئولها اللفوى الى مدلول آخر اصطلاحى 
لناسبة بينهما )£( ويبدآ عادة بالدلالة اللنوية » ثم ينتقل 
leu‏ الى الدلالة الاصطلاحية )0( > وتلك سنة منهجية تلحظها 
لدى الباحثين العرب فى تعريفاتهم » فالفقهاء أو النحاة مثلا 


۰ ١19538 بيروت‎ e الفارابى كتاب الألفاظ المستعملة فى المنطق‎ )١( 
۰ ۱۹5 ¥71 ANAN , VV ° › ۱۵ — ۵٩ ص‎ 

(؟) الفارابى 2 كتاب المروف e‏ بيروت ۱۹۷۰ ۰ ص AV‏ د ۱۰۵ »> 
e ۱۲۸ NN ۰ ۱۱۰ Ne , ٩۷ ۰ ۵‏ 

(© الصدر السایق e‏ ص ۱۱۰ - ۱۲۸ ٠‏ 

٠ ۱2۸ ص ۱2۷ د‎ e الصدر السایق‎ CE) 

)0( الصدر السابق 2 ص ۹٩۱‏ ب ٩۲۰۵‏ ۰ 


۳ 


فى شرحهم لمصطلح ما يبدءون بالدلالة اللغوية تمهیدا للدلالة 
الاصطلاحية + واذا كان الفاردابی یقول est‏ والنقل 2 
فانه لا ينك التعريب والآخل عن اللفات الأجنبية * وقد تنبه 
الى ما للمصدر الصتاعی من شأن فى الدلالة على المعمانى 
الكلية » ملاحظا فى دقة آنه آقرب الى التجريد من اسم الذات, 
وتصور له آشباها ونظاش فى لغات آخری غير العربية (۱) ٠‏ 
ولا يرفض بعض المركبات المزجية e‏ ان كان les‏ عون على 
آدام العتی الراد ۰ فدراسته للمسطلح موضوعية ولقوية 
معا , ولا تخلو من اعتبارات اجتماعية وانثرو بولوجية ٠‏ 
عاو برد ار 

لیس غريبا OÙ‏ تدشع هذه الدراسات معاصرى الفار اپی 
ومن جاءوا ouas‏ الى العناية پالصطلم العلمی والفلسقى € 
ومحاولة جمعه والتعس‌یف به ۰ ومن بين معاصريه آپو عيد الله 
محمد بن أحمد بن يوسف الخوارزمى FAT)‏ ۹۹۷م) صاحب 
كتاب مفاتيح العلوم (Y)‏ ۰ وفى عنوانه مايدل على هدفه 
ومغزاه » فهو ضرب من الدراسة المنهجية الثى تمين على فهم 
العلوم وممالجتها ٠‏ وقد قسمه الى مقالتين رئيسيتين à‏ وتحث 
كل مقالة عدة أيواب ۰ و تنصب المقالة الاولى على السلوم 
العربية » من فقه وكلام » وأدب ونحو , وتاريخ ونم 
اداز ed‏ و تنصب الثازية على العلوم الأجنبية من فلسفة وطبء 
حساب وهتدسة > فلك و کیمیاء 5 والکتاب محكم التبويب 3 
دقیق التعبر » وييدو على مؤلفه آنه كان ملما بالفار‌سية 
والسريانية و الیو نانية الى جانب العربية » وما آشبهه فى ذلك 
بالفاراپی ٠‏ 

(۱) الصدر السايق yes‏ ۷۸ - ۸۱ ۰ 

٠ ۱۹۲۲ الوارزمی » مفاتيح العلوم ؛ القاهرم‎ CV) 


Yo’ 


وآما من جاءوا ouas‏ فکثرون » نذكن. من بینهم اين سینا 
(p ۱۰۲۷ - EYA)‏ وله عناية واضحة بالصطلح الفلسفی e‏ 
عرض له فى LS‏ من مولفاته ء و بخاصة فى رسالة الحدود e‏ 
التی تشستمل على مايزيد عن سائة مصطلح (V)‏ ۰ وعنی 
التأخرون بدراسة المصطلحات عناية كبيرة » ومن کبار من 
اشتفلوا بها الشریف الجرجانى (۸۱۵ ۱۶۱۳۰ (p‏ صاحب 
کتاب التس‌ینات (۲), والتهانوى (۱۵۷- ۱۷۶۵م) صاحب 
كتاب کشاف اصطلاحات الفنون (۳) والکتاپان مرجعان 
مامان » وآداتان نافعتان ویعول علیهما اليوم الباحثون بين 
شرب ومستمر بین ۰ واذا كان الکتاب الأول قد غلب عليه 
الطايع اللنوی والادیی . فان فى الشانی درسا متخصصا 
وعميقا للمصطلح الفلسفی والعلمی ۰ 


+ + + 


تلك سلسلة متصلة فى تاريخ الصطلح النلسنی k‏ 
وللفارابی فيها مکانة م‌موقة ۰ ويسير الصطلح دائما Jus‏ 
العلم » ویتوقف يوقوفه . وما آجدرتا أن تی بط o pòla‏ 
بماضیه ۰ و نهضتنا العلمية الصاصرء متعددة الاطراف e‏ 
متنوعة اموانب ۰ ولايد لها من لنة تعبر عنها و تساندها , 
إن كنا نرید لأنفسنا علما Loue‏ یقوم الى جانب السرکات 
العلمية فى العالم يأسيره - ولا حياة للعلم فى مجتمع الا آن 
در س وغذى بلفة آهله 3 فيحظلى بالأخد والرد والتهد یب 


)١(‏ این سينا تسع Plus‏ فى AR‏ والطبیعیات » القساهرة 
بدون تاریخ i ٠‏ 
* التهانوی »> کشاف اصطلاحات الفنون , استامیول ۱۸۹۹ .۰ 


La 


و التنقیح قولا وكتابة . فهما و تطییقا » فى الجتمع يأسره ۰ 
واذا كان سيل الحضارة والتکتولوجیا یفس‌نا کل يوم بالجديد 
والطريف « قلغتنا فى مرو نتها كفيلة OÙ‏ تواجه هذا التيار 


ابراهيم مد کور 


القصل الثانی 
الفارانی الوفق والشارح 
tò‏ محمد الیهی 


الشارابی الوفق والشارح 


مدمه : 


تثلمت الفارابی على فلسفة «انطاكية» و «بغداد» ۰ وهی 
بعد مامضی عليها هناك قرابة سبعة قرون dre‏ الميلاد + 


وفى CN‏ القرون الأولى من هذه السيعة col‏ فيها 
مدر سة الافلاطو تية الحديثة ۰ وكان طایمها الانتخاب من 
المدارس الفلسفية السايقة e‏ ومزج العناصی النتخبة يعضها 
بيعض » أو الشرح والتعليق على کتب القدامى السابقين - 
وبالأخص على ما لأفلاطون ء وأرسطو ۰ 

وقد أضيف الى مزج العناصی الفلسفية النتخبة : نوع 
من الملائمة less‏ و بين المسيحية ٠‏ وعلى Les‏ هذه اللاءمة 
انقسم المسيحيون الى : اليعاقبة » والنساطرة e‏ والملكانيين - 

اما فى الفتىة الأخيرة من سبمة القرون الميلادية فقسد 
قام Les‏ مايسمى بمدرسة الاسكتدرية ۰ وكانت خلفا 
للأفلاءاو تية الحديثة على التراث الفلسفی فى هذه المدة “ لكن 
مع اختلاف فى اتجاهها یغایں اتجاه سايقتها ۰ فبعد أن كان 
اتجاه الافلاطونية الحديثة مركزا فى الناحية اليتافيزيقية من 
الفلسفة الاغريقية , آى فى اتجاه Less‏ يتناش مع المسيحية, 


Ye 


dou امتمام مدرسة الاسكندرية الفلسفية متجها الى‎ ce) 
اللو اليا فة والطييدية من هة يع كرت اة‎ 
الميتافيريقية +« أو مع اهمال دراستها على الآقل من جهة‎ 
= أخرى ۰ ولهذا سادت اللاءمة بين اتساهها واتجاه المسيحية‎ 
وريما كان التقرب من الدين ورجاله هو العامل فى تعديل‎ 
الالهية الى العناية‎ Bell اتجاهها فى البحث وتحويله من‎ 
٠ بالعلوم الرياضية والطبيعية‎ 

والافلاطونية الحديثة التى سيقت مدر سة الاسکندر ية € 
فى مدينة الاسكندرية كانت ترمى الى ايجاد وحدة من عناصی 
الفلسفة الاغريقية . والديانة الشرقية ٠‏ ولهذا كان آفلو علبن 
مؤسس هذه المدرسة يتمتع پاتلرة احترام شعبية e‏ بجانب 
. تمتعه بمنزلة رفيعة بين العقليين ۰ وهذا الاتجاه لابد OÙ‏ 
يوجد تنافرا بين الوثنية التى اختلطت بالفلسفة الاغريقية 
الالهية و بين المسيحية ٠‏ 

وهكذا : بعد أن نقلت الفلسقة من Lil‏ وروما ٠‏ * الى 
الاسكندرية » انصب العمل الفلسفى فى الفترتين اللتين 
عاشت Lagad‏ الفلسفة فى مدينة الاسكندرية فى سبعة القرون 
الأولى بعد الیلاد : على التوفيق والانتخاب ٠‏ وهو توفيق أو 
انتخاب من مدارس فلسفية اغريقية ۰ وضم المنتخب بعضه 
الى بعض فى وحدة واحدة » مع Los Lo‏ بينه وبين Gho‏ 
شعبية ء أو بينه و بين المسيحية ٠‏ 

وعندما Ji‏ مركز الفلسفة من الاسكندرية ۰۰ الى 
أنطاكية . ثم الى بخداد » كانت الفلسفة المنقولة عبارة عن 
مل و 

۱ - من عدة مدارس اغريقية » وبالأخص من مدرستی 
أفلاداون و أرسطو ˆ 


۳۱ 


۲ ل ومن ديانة آخری شرقية » أو مسيحية ˆ 

واذا Lib‏ ان at‏ الفلسفة المنقولة كان مزيجا من 
الأفلاطونية » والأرسطية , والرواقية ء والتصوف الشرقى 
لم يكن ذلك القول غریبا ٠‏ فهى فى الواقع تمثل كل هذه 
المدارس ۰ وكل الاتجاهات الثقافية مابين انسانية » ودينية, 
ووثنية * 

وعندما وصلت الفلسفة عن طريق المدارس المسيحية فى 
الشرق الأدنى > الى المسلمين : وصلت اليهم وهی تجمع كل 
هذه العناصى , لكنها وصلت اليهم مغلفة بفلاف LT‏ ۰۰ 
وصلت اليهم وقد علتها مسحة صوفية شرقية » وفيها تأييد 
«يوحدة الأول» وبساطته - ولهذا سر يها المسلمون آول 
الأمى « وقدروا فيها «عصمة الحكمة» ~ 

ومن أجل ذلك آیضا استبعدوا أن يكون لحكماء الاغريق 
مقصد يتعارض مع الاسلام » طالما یقولون : «بالوحدة» فى 
العلة الأولى وطالما يرون الزهد طريقا لسعادة الائسان » وان 
أعطى ont‏ عباراتهم مايفيد هتا التعارض فى بعض 
الآحيان » 

ولأن المسلمين استبعدوا هذا القصد من الاغریق وحاولوا 

أن يوفقوا بين : آفلاطون e‏ وآرسطو e‏ عندما تبدوا بينهما 
معارضة » كما حاولوا التوفيق بين فلسفتيهما من e Âge‏ 
والاسلام من جهة أخرى e‏ ان آعطی ظاهر التصسوص فى 
oui‏ توعا من التضارب ٠ Logis‏ 

ولم يكن المسلمون يومئذ على يقين من أن التضارب بين 
الآراع كان من خصائص الفلسفة المنقولة اليهم . وقد كان 
كذلك خاصة للفلسفة الاغريقية ٠‏ 


YY 


كما لم پدر وا : © «و احد» هذه الفلسفة الذی یعتیر 
اصل الوجود : مععلل ٠‏ و غار فاعل ~ ESE)‏ لم يعلموا : أن 
فى تصوفها : تطرفا یخالف الز هد فى الاسلام e‏ فضلا عن 
آنها اختلطت بوثنية الديانات البدائية فى صورة فكرية 
NS‏ سبودة مدفولة ف سا الملل بوثو لها 
طا بع التعليل المنطقى ٠‏ 

عاد عار جاو 

توفيق الفارابی : 

والفارابى واحد من مشاهير الفلاسفة المسلمين الذين 
ظنوا «الحكمة» فيما نقل اليهم منالفلسفة الاغريقية , والذين 
اعتقدوا : OÙ‏ عظماء الحكماء من الاغريق يكاد يستحيل عليهم 
التضارب فيما يقولون ۰۰ وان حكمتهم يستحيل عليها 
أيضا : أن تختلف مع الاسلام ۰ علما بان ما Ji‏ اليهم 
ینطوی فى 9 AaS]‏ على تضارب ۰ فواقعه ذو الوان e due‏ 
وفقعل مخطی ببریق يخدع من لم یقف عليه ۰ 

وشن ظنه Gil‏ لادج رق nine‏ یعدم 
تضارب الفلسفة مع الاسلام : دقل التفلسف على أساس 
«الجمع» بين الآراء الفلسفية . و «التوفيق» فيما يبدو منها 
مخثلقا پعضه مع پعض أو مع الاسلام . 

واذا كان LUS‏ : «الجمع بين رايى الحكيمين : افلاطون 
وأرسطو» ٠‏ * يصور جهده وعمله العقلى فى الجمع بين الآراع 
الفلسفية على العموم ۰ فان کتابه الآخشر : « قصوص الحكم « 
۰ يعطى المثل على توفيق الفارابى الخاص به » والذی يتميز 
عن طريقه : عن أى فیلسوف اسلامى آخر ٠‏ 

واذا استس‌ضنا یعض النماذج فى هذا الكتاب للتوفیق 
بين الفلسفة والاسلام : فانا نجد «توفيقه» عبارة عن «ضم» 


ما للاسلام لد الى ما للفلسفة فى «اطار» واحسد e‏ بحیث 
يبدو : أن الاسلام كدليل على صحة ما نقل عن الفلسفة e‏ أو 
على ٠‏ الاقل بحيث يبدو أن معنى الفلسفة هو معنى ماجاء فى 

فاذا لم تكن هناك نصوص‌اسلامية تسعفه لتاييد الفلسفة 
أو يرى أنه مضطی لقبولها لأنها من تتمة الفکرة الفلسفية » 
المشكلة الاسلامية » وان كانت هناك مشقة فى هذا الالتقاء - 


ولهذ! كان عمل القارابی فى فلسقته هو التوفیق بمعنی 
الضم ۰۰ والشرح یمعتی التأويل ۰ وماينسب الى الفاراپی 
هنا ينسب الى الکندی قبله ء كما ينسب الى ابن سينا پعده ٠‏ 
ولكن ظاهرة «الضم» عند الفارابى لها طابعها الخاص « وهو 
ذلك الطایع البسیط الذی يودع فى ذهن القارىم — فى 
us‏ ان الفلسفة والدين تعبيران عن معنى واحد e‏ رغم 
ماقد تكون هناك من جفوة e‏ آو رغم مايكون هناك من تضارب 


مشكلة الوجود : 


١‏ قفى الحديث عن الممكن ووجوده ۰۰ فى الحديث عن العالم 
والخالق له 2 يقول : 


الماهية المعلولة لایمتنع وجودها فى ذاتهاء والا لم 


e توچد‎ 


ولایچب وجودها پذاتها 0 والا لم تكن معلولة g‏ 


LE 


قو فی كانه کته وب ی ينونه + 
وتمتنع بشرط لا مبدثها ٠‏ 

فهى فى حد ذاتها هالكة ٠‏ ومن الجهة المنسوية الى مبدثها 
واجية ضرورة ٠‏ وكل شىء مالك الا وجهه (V)‏ ۰۰ 


۰ فيختم الفارابى فى هذا « النص » حديثه عن الممكن 
فى ذاته « و آن وجوده ان وجد , وبقاءه ان بقى يسبب و اجب 
الوجود بذاته » اذ من حيث ali‏ غير SU‏ ۰ يختم هذا: 
يتعبير القی‌آن عن الغلوقات وهی موجودات هذا السالم € 
بقوله : «کل شىء مالك الا وجهه» ۰ أى کل شیم هو فان و غبر 
قائم من حيث ذاته ۰ واما الله فهو الباقی وحده ۰ ومتا 
التعيير ورد فى الآية الثامنة والشمانین فى سورة القصص ۰ 
وهی : 

« ولا تدع مع الله الها DAT‏ , لا اله الا هو ء کل شىء هالك 
الا وجهه , له الحكم » واليه تر‌جمون ٠٠‏ « 

و | 


۰ والفارابی بهذا الضم یوفق بين رای أرسعلو فى 
واجب الوجود » وممکن الوجود » من چهة e‏ وبين الله اخالق, 
و العوالم الأخرى الخلوقة له من جهة آخری ۰۰ وکانه یقول: 
ان ماتشی اليه هذه الآية من وجوه السالم بسبپ خلق الله 
an‏ » ووجود الله الخالق بذاته : لايختلف عن وجود الممكن 


)\( الفصوص لل من المجمورع من هؤلفات الفارابى ٠‏ طبع 
مطبعة السعادة : الطيعة JANI‏ ۸۱۹۰۷ - ۱۲۲۵ هاء 


ve 


— قى نقلى آرسطو ب بسيب واجپ الوجود € ووجود واجب 
الوچود پذاته ۰ آحد الأمرين معلول للآخر فى وجوده + وکما 
تژید الفلسفة رآی الاسلام فى الصسلة بين الله الخالق 
والمخلوقات » يؤيد الاسلام رآى الفلسقة فى الصلة بين واجب 
الوجود يذاته 2 وممكن الوجود بنداته * 


وهذ! «الضم» لانسيابه ويسره ييدو وكأن ماينسب الى 
الفلسنة . وكذلك مايتسب الى الاسلام : من مصدر واحد 
وليسا من مصدرين مختلفين » مع آنهما كذلك ٠‏ اذ الله فى 
الاسلام فاعل وخالق ٠‏ ولكن واجب الوجود بذاته فى الفلسفة 
الأرسطية معشوق لغيره c‏ وليس فاعلا > فضلا عن أن یکون 
خالقا ۰ 


© فى الدلیل على وجود الله : 
الافلاطونية الحديثة طريقها فيما يسمى «بالجدل التازل» ٠٠‏ 
دوالجدل الصاعد» ٠‏ وفى الحديث عن ذلك پستانس باية 
قرآنية , وهی قوله تمالى : 
« ستریهم آياتنا فى الآفاق » وفى آنفسهم حتى يتبين لهم 
آنه الق » أولم يكف بريك أنه على كل شیء شهيد » ٠٠ )١(‏ 
۰ ۰ ونص حدیثه : « فصن » : 
لك أن تلحظ عالم الق فترى فيه آيات الصتعة » 
ولك أن تعرض عنه e‏ و تلحظ عالم الوجود المحض e‏ 
وتعلم آنه لابد من وجود پالذات 


)\( فصلت : “م + 


۳۹ 


( آ ) فان اعتبرت عالم الق فانت صاعد . 

(ب) وان اعتبرت الم الوجوه الحض فانت نازل ۰ 

تعرف بالنزول : آن لیس هذا ۰۰ ذاك » 

وتعرف بالصمود : أن لیس هذا ۰۰ ehia‏ 

« ستريهم BUT‏ فى الافاق . وفى أنفسهم 2 حتى يتبين 

لهم آنه الحق › آولم يكف بربك أنه على كل شیء شهيد » )١(‏ ~ 

۰ والفارابى کانه يقول : هناك دليلان على وجود 
الله : 


الدليل الأول : 

أن ننظر الى المخلوقات أو الى مايسميه هو : بعالم الخلق 
— وهو عالم پاتی بعد عالم الأمر أو عالم الملائكة . وقبل هذا 
يكون عالم الر بوبية آو عالم الوجود الالهى ‏ فتشهد فى 
الخلو قات صنعة dus‏ على صانم لها ۰ و هذا الصانع هو الله 
تعالى ` وهذا الدلیل هو دليل تصاعدی : تنتقل من عالم 
الخلق ** الى الأعلى وهو عالم الوجود الالهى ٠‏ 


الدليل الثانى : 


أن تنظر الى «الوجود المحض» ٠٠‏ أى الى الوجود من 
حيث هو وجود . فتصل من هذه adai‏ الى إن هناك واجب 
الوجود لذاته » و هو الله تعالى - وهو السپب فى وجود الممكن 
ووجوبه ٠‏ والممكن هو ما بعد الله من عوالم ۰۰ هو عالم 
الأ أو الملائكة ٠٠‏ وعالم الخاق أو المخلوقات , وباشخص 
الانسان ٠‏ 


- ص : ۱۳۹ من الجموع‎ )١( 
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و هذا الدلیل على وجود الله دلیل تنازی - لأنه من وجوذ 
واجب الوجود پذاته : يعرف عالم الخلوقات * والعقل اذن 
فى هذا الدلیل یتتقل من الأعلى و هو واجب الوجود بذاثه e‏ 
أو الله ٠٠‏ الى الآدنى وهو وجود واچب الوجود پغیه » أو 
المخلوقات ۰ 

ثم يجعل الآية التى استشهد بها هنا تعطى الطريقين فى 
اليل ۰ وهما : الصاعد ٠٠‏ والتازل . على السواء e‏ 
فقو له : 


« ستریهم آیاتنا فى الآفاق + وفی آنفسهم ء حتى یتبین 
لهم آنه الق » ٠٠‏ 

تشر فى تقدیره الى الحدل الصاعد ۰ فأمارات الله فى 
عالم الغلوقات . وفی النفوس البشرية : تعطی الدلیل على 
وجود الله الق ۰ فهی صنمة ٠‏ وكل صتعة لابد لها "plots‏ 
والصانع هو الله تعالى ٠‏ فهو دلیل من الأدنى ٠‏ - على الأعلى 
۰ دليل المخلوقات على الله - وعالم المخلوقات تجل لوجود 
الله ۰ GG‏ هو ۰ هواه 


وقوله : 


« أو لم يكف يريك آنه على كل ثىء شهيد » ۰۰ تشير فى 
تقديره آیضا إلى الجدل النازل ۰ وهو الاستدلال بوجود الله 
على وجود عالم المخلوقات - فالله هو الخالق - و آمارة خلقه 
فى وجود هذا العالم ۰ فوجوده شهيد على وجود قيره ۰ وهذا 
دليل من الأعلى على الأدتى ٠‏ والوجود الأعلى فير الوجود 
الأدتى ٠‏ ليس هذا ۰۰ ذاك ٠‏ 


VA 


وهذا التر کیب الفلسفی للفارابى یتکون من عناص ثلائة : 
(1) العنصی الأرسطى : 

وهو عتصی الواچب پذاته » والمکن پذاته » وصلة کل 
منهما بالآخر ٠‏ 
(ب) العنصی الاقلاطونی الحديث : 


و هو عنص توجیه الاستدلال بکل منهما على الآخر : على 
أن یسیکون مرة من الأعلى الى الأدنى ۰۰ ومرة آخری على 
العکس : من الأدنى الى الأعلى ٠‏ مع تسمية وجه منهما بالجدل 
Jill‏ » والآشِن Juil‏ الصاعد ٠‏ 
(ج) العنصى الاسلامى : 

وهو ماجاء فى الآية هنا ٠‏ 

والتوفيق الذى ينسب اليه هنا هو احتواء الآية بعمله 
الفلسفى على مص مون العثصر ين الأولين 5 و کان هذين 
العنصرين يكونان معنى الآية القرآنية ۰۰ وكان القرآن فى 
اعثیاره پار جم عن الفلسفة ٠‏ وعملية التوفيق هى : عملية 
«مقدم » ۰ رو تال» فی قيأس منطقى ار سطی 


هفى خلق الله للعالم : 


۳ وفى تلق الله للعالم يحكى الفار ابی oil‏ الأرسطى 
فى صدور الموجودات : 
a+‏ شيقول : 
لظت «الأحدية» نفسها فکانت قدرة ٠‏ 


va 


فلحظت القدرة فلزم العلم الثاتی الشتمل على الکشة ۰ 
و هناك عالم ال بو بية * 

يليها : عالم الآمى يجرى به القلم على اللوح e‏ فتتکش 
الوحدة 3 حيث gs‏ السدرة مایخثی t‏ و یلقی السوح 
والكلمة ۰ وهناك عالم الأمن ٠‏ 

يليها العرش t‏ والکی‌سی 0 والسموات 3 ومافیها : كل 
يسبح بحمده e‏ ثم يدور على ٠ Jahl‏ وهناك عالم الخلق : 
پلتفت منه الى عالم الآمن ۰ ويأتونه کل «فردا» (Y)‏ ون 

> < فأرسطو پری : OÙ‏ واجب الوجود پذاته : عقل ۰۰ 
و آن صدور المکن de‏ یکون عن طريق التعقل ۰ وواجب 
الوجود پذاته واحد من کل وجه » والكثيرة فى الوجود تکون 
يعد ذاته ۰ أذ آنها كثرة المکن ˆ 

وطریق صدور الکثرة فى المکن عن و اجب الوجود 
الواحد من کل وچه هو : 

أن واجب الوجود باعتبار آنه عقل : یعقل ذاته Yal‏ ۰ 
وعن تعقله لذاته الواحدة Lits‏ «العتل الأول» ۰ 

dures‏ يكون هناك مع واجب الوجود بذاته : واجب 
الوجود «ous‏ وهو العقل الأول ٠‏ 

والعقل الآول يعقل و اجب الوچود بذاثه » ویعقل as jò‏ 
كذلك ۰ وعن طریق تعقله لواجب الوجود بذاته die Les‏ 
ثان ۰ وعن طریق تعقله لذاته Las‏ فلك آول ٠‏ 


والعقل الثانی یمقل المقل الآول قبله » دیعقل ذاته , 


(۱) ص : ۱۳۲۹۱/۱۲۵ من الجموع ٠‏ 


كما Jin‏ الفلك الأول ۰ وعن طریق تعقله للعقل الاول ينشأ 
عقل ثالث ۰ وعن طريق تمقله لذاته تنشا نفس الفلك 
الثانی ۰ وعن طریق تعقله للفلك الأول ینش جرم النلك 
الثانی ٠‏ 

ویستمر الأمر فى نشأة المقول » والأفلاك بنفوسها 
و آجرامها على هذا التحو : العقل alian‏ عقلا قبله Les,‏ عنه 
عقل آخر ٠‏ و بتعقله لذاته Can‏ عنه نفس فلك آخ جدید ٠‏ 
و aliar‏ للفلك قبله Las‏ .جرم الفلك ۰-۰ الى أن تصل العقول 

الى العقل الفعال » وتصل الأفلاك الى فلك القمى ٠‏ 


وهنا ينتهى عالم العقول عند آرسطو ٠‏ وهو عالم ينشأ 
عن واچب الو چود بذاته » باعتبار أنه عقل 5 والموجودات 
التى وجدت حتى الآن بنهاية العقول : تكون نوعين من 
الوجود ۰۰ تکون : 


آولا ‏ نوع واجب الوجود پذاته « وهو واحد آحد ٠‏ 


وثانیا - نو ع واجب الوجود بغيره » وهو المکن الذی یتمثل 

الان فى عالم المقول , والافلاك ۰۰ 

۰ وهذان النوعان یختلفان کل الاختلاف ۰ فبينما 
أحدهما لایقبل الكثرة بصال » اذا بالآخضر یقبل الكششرة 
اللانهائية ۰ فضلا عن أن آحدهما لايحتاج فى وجوده الى 
غيره e‏ بینما الاض يحتاج فى وجوده آو وقوعه بالفعل الى 
خره ۰ 

وآخر عقل فى عالم العقول ‏ فى تصور آر سطو ب و هو 
العقل الفعال : يتصل بالانسان فى عالم الغلوقات يعد 
المقول e‏ ويفيض عليه بالاش ٠‏ 


١ 


والفارابی فى استعارته للتمط الارسطی فى طريق 
وجود الموجودات يعد الله ء باعتبار آنه حريص على اعتبار 
الاسلام : يعي عن هذا النمط الأرسطى بتعيير آخضر یوس 
للاسلام » ماجاء فيه من صفات الله » و بالثخص صفتى : 
القدرة والعلم ۰ - وماجاء فيه كذلك Lots‏ بالملائكة e‏ بعد OT‏ 
يشارك آرسطو فى وحدة الوجود الأول ۰ وهو واچب الوجود 
shi‏ عنده ۰۰ والله عند الفارابی ۰ فعبی il‏ : «لحفل» 
پمعنی : علم e‏ بدلا من لفظ : «عقل» الذى استخدمه آرسطو » 
oY‏ الفارابی لايستطيع من الوجهة الاسلامية أن یطلق de‏ 
«الله» ۰۰ «عقلا» كما صنع آرسطو ۰ ولذا يقول : «لظت 
الأحدية نفسها فکانت قدرة» ۰۰ والراد بالأحدية هو الله 
الواحد ۰ والعنی : آن الله dal‏ وعلم ذاته » فدشأت قدر ته 
على الخلق والايجاد ۰ كما يقول : «ولحظت القدرة (أى ذات 
الله) فلرم العلم الثانى الشتمل على الكثرة . وهتاك عالم 
الى بو پية» ۰۰ LI‏ السلم الاول فهو علم الله لذاته - ومن 
الله » وقدرته » وعلسه لذاته : یتکون مايسميه بعالم 
الر بوبية + وهو پساوی منطقة الواجب پذاته عند آرسطو c‏ 
وهو xls‏ وحدة مطلقة من کل وجه ٠‏ والضارابی كان 
مضطر! الى أن یخالف ارسطو فى مضمرن متطقة الله ۰ OY‏ 
الله كما ورد فى القرآن له صفات عديدة ٠‏ منها : القدرة e‏ 
والعلم ٠‏ ولکنه لم يدك بقية الصفات لله کی pol‏ نهج 
آرسطو فى وجود الممكن بعد واجب الوجود بذاته مباشرة e‏ 
بناء على تعقله لذاته ۰ فالكثرة فى الممكن بعد واچب الوجود 
پذاته » پناء على تعقله ء oland‏ بالعقل الأول ٠‏ الا أن هذه 
المساوقة ou‏ الفارابی وآرسطو لو آخذت Lis‏ لکانت قدرة 
الله وحادثة» أو نشات يعد وفاته لا فى زمان ٠‏ لاأنها نشآت 


۲ 


من علم الله لذاته . كما كان النقل الأول فى نظر ارسطو 
حادثا ٠‏ لأنه نشا بعد تعقل واجب الوجود بذاته » لذاته ٠‏ 
ولیس هناك فى الاسلام من یقول بحدوث صفات الله » اذ أن 
العقلیین فى الجدل الکلامی يرون الصسفات : عين الذات ٠‏ 
والذین یقولون Lt‏ غير الذات » یرونها قديمة قدم 
الذات ٠‏ ۱ 

و هذا المأخذ قد يكون احدی‌نتائج «التوفیق» بين الفلسفة 
والاسلام , säll‏ يمار سه الفارابى هنا فى كتاب : «فصوص 
الحكم» ۰ ثم يستطرد الفارابی Si‏ ما فى الاسلام ‏ فى 
تصوره ب مساوقا لعالم العقول الممكنة . بعد واجب الوجود 
لذاته , عند أرسطو ٠‏ وما يراه هنا مساوقا للعقول هو : 
الملائكة + والملائكة عنده تكون يعد الله : عالما آضی أفضل 
من عالم الائسان . كما تكون العقول ‏ عند أرسطو ea‏ 
الى العقل الفعال > عالما آخر آفضل من عالم الانسان » يعد 
واجب الوجود بذاته ٠‏ فيقول : «يليها عالم اس يجرى به 
القلم على اللوح فتتكش الوحدةء حیث ینشی السدرة مايغشى› 
ویلفی الروح والكلمة - وهناك عالم الأمر» ۰۰ وسدرة 
المنتهى هى الحد الفاصل فى نظیه بين عالم الملائكة وعالم 
الانسان . وهی الملتقى الذی التقى فيه الرسول عليه السلام 
بجبریل ۰ من عالم الخلق الى عالم الملائكة : وقد آشار بهذا 
التعبير الى الآية الكريمة فى قول الله تعالى : 


« ولقد وآه نزلة الخرى ۰ عند سدرة المنتهى e‏ عندها جنة 
الملأوى ۰ اذ يغشى السدرة ما ينشى à‏ ما زاغ البصی e‏ 
وما طفی ve (je‏ 


(۱) التجم : ۱۳ بت ۱۷ ۰ 


٠*‏ والعتی الذی یقصده الفارابی من ضم هذه الآية 
الى مایتحدث به عن عالم الأمن : هو أن يؤكد أن هناك فصلا 
بين مایسمیه بعالم الملائكة آو pile‏ الم » وبين عالم الانسان 
الذى يعيش فيه الرسل علیهم الصلاة والسلام * وهو فصل 
فى الدرجة والقيمة قبل آن يكون فصلا للعميين بين alle‏ 
مختلفين فى الطبيعة والنشأة ء كما يريد أن پذ‌کر : أنه عند 
سدر 5 المنتهى يلتقى عالم الروح والسر والخفاع بعالم الظا هر 
والشاهد الذی هو عالم الانسان ٠‏ 

واللائكة عنده : عقول مجردة مساوقة للأرسطية ٠‏ 
واتصالها بالانسات المادی RIAL‏ النامية » UJ‏ اتصالها 
بالرسول ففی الیقظة ۰ ویمبی عن ذلك فى قوله : 

Jye IS‏ علمية 9 چو L nl‏ علوم ar dela‏ لیست 
کالواح فیها نقوش e‏ أو صدور فیها "pale‏ 

پل هی علوم ابداعية قائمة بذواتها + تلحظ الاسر 
الأعلى فینطبع فى هویاتها ماتلحظ وهی مطلقة > 

لکن الروح القدسية (وهی روح الرسول) تخاطیها فى 
اليقظة » والروح البشرية تعاشرها فى النوم )١(‏ ۰۰ 

۰ ويكمل الفارابی خلق الله للعالم بحديثه عن عالم 
الخلق ب يعد عالم ال پو پية » وعالم الأمى ‏ فیقول فیما نقلناه 
عنه هنا سابقا فى قضية الخلق : 

يليها العرش » والكرسى . والسموات وما فيها ٠‏ كل 


پسپیح پەحمده ثم يدور على ابلسدا (ویعنی Tune : Juil‏ 
الوجود ” وهو الله ) k‏ 


۱ ۱۶۰ قصوص الحکم : ص‎ A) 
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وهناك عالم الخلق ۰ يلعفت منه الى elle‏ الأم وياتونه 
كل فردا (آی مجردا عن البدن) ۰۰ ويشير بقوله : وپأتونه 


کل قدا : الى الآية : «ونرثه مایقتول ویاتینا فردا» )1( re‏ 
ولکن معنی كو نه «فردا» فى الآية : OÙ‏ الکافر الذی یعتز فى 
ohia‏ بعصبیته وقوته . وبماله الوفد سيبعث يوم القيامة 
ويأتى ربه مجسردا عن القوة والمال معا . آما ما یقصده 
الفارابى يقوله وياتو نه كل «فردا» : أن الناس جميعا 
ستتجرد عقولهم وآرواحهم من أبدانهم بالموت وتدخل عالم 
العقول يعد آن تلتشت اليه فى حياتها ۰ ولكى يجعل الغاية 
من خلق السموات وما فيها . متآشرا بالدين » هی : عيادة 
الله والتسبيح بحمده يقول : «كل يسبح بحمده ثم يدور على 
٠٠ dut!‏ آی أن عبادة السموات يتجلى فى دورانها حول 
الله ٠‏ على نحو مايشرح ذلك فى « فص » خاص ٠‏ اذ 
يقول : 

ماش مهاد بوتي" > 

والأرض برجحانها ٠‏ 

والاء يسيلاته ٠‏ 

والمطى بهطلاته ٠‏ 

وقد تصلى له ولا تشعر Siy ٠‏ الله (Y) ST)‏ ۰ 

وخلق العوالم الثلاثة الان . وهی عالم الىبوبية الذی 
يتكون من الله وصفاته . و بالأخصس القدرة والعلم ٠٠‏ وعالم 
الملائكة او عالم الأمر ۰۰ وعالم الانسان أو عالم الخلق : 
يساوق فى نظر الفارابى : ما یور عن أرسعططلو من داثرة 


)0 هریم : ۸۰ ۰ 
(Y)‏ فصوص الم : ۱2۶ ١‏ 


۶۵ 


واجب الوچود بذ‌اته ۰۰ ومن دائرة العقول والأفلاك بعده 
الى العقل الفعال ۰ lasla‏ من دائرة الانسان ۰ 
والفارق فقط هو : 

ان الفارابی یقحم ما للدين فى هذه المساوقة ۰ فیقحم 
«القدرة» التی لله فى الاسلام » والتی بها الق والایجاد ٠‏ 
كما ينبي الا تین أن یف ها را نها boss‏ 

۰ یینما آرسطو لایصف و اجب الوچود پذاته عنده الا 
بالوحدة ٠‏ والوحدة فى نظره que‏ ذاته ۰ ولایمنیه OÙ:‏ یصفه 
بالقدرة أو OÙ - Lai‏ عملية وجود السالم أو الكثرة 
الممكنة فى نظره هی عملية عشق : هناك عاشق « وهناك 
ممشوق ۰ وليست عملية خلق وايجاد ۰۰ هی عملية تصورية 
تخيلية شعرية e‏ وليست عملية واقعية ٠٠‏ هى عملية تبرير 
لا وجد » وعلى نحو ماکان متصورا فى وثنية الاغريق * 


© فى مهمة الانسان فى الحياة : 

: د وفى مهمة الانسان فى الحياة الدنيا يرى الفارابى‎ ٤ 
٠ التجرد » والتعرر من الحجاب ۰ وهو البدن وغرائزه‎ 
: فیقول‎ 
» ان لك منك غطام فضلا عن لباسك من البدن‎ 
e فاجتهد آن ترفع الحجاب و تتجرد › فحینگذ تلحق‎ 
فلا تسأل عما تباشره : فان آلمت فويل لك , وان سلمت‎ 

فطو بى لك e‏ 
وآنت فى بدنك تکون کانك لست في بدنك > 9 ELTS‏ 
فى صقع الملكوت r‏ 


En 


فتری ما لا عبن رات > ولا آذن سمعت » ولا خطر على قلب 


سى * 
وفاتغن لك عند الحق Juge‏ ۰۰ الى أن agb‏ فردا»۱(۰) ٠‏ 


۰ فاذ يرغب الفارابى الانسان » وهو من عالم الخلق, 
أن یر تفع بروحه الى عالم الآمى » فيتجرد عن شهوات البدن 
فى حياته » حتی يحس أنه ليس فى بدن ۰ ویماهد الله على 
أن يتأتيه وحده خاليا من غطاء بدنه يوم يموت ۰۰ اذ ينصح 
er lol‏ بذاك فانه يسلك مسلك الافلاطونية الحديثة عن 
طریق «جدلها الصاعد» ۰ وهو پوحی للانسان بالابتعاه عن 
الادة کمصدر للشر e‏ والتی هی فی نظ هذه الدرسة أصل 
العالم المحسوس الشاهد OÙ e‏ يكبت شهوات Ouf‏ بحیث 
یمرل آثره تماما على الروح > فيفنى »2 Las‏ تبقى الروح 
فتصعد الى عالم الأرواح والنفوس فوق هذا العالم المادى ˆ 
وما تطليه الافلاطو نية الحديثة هنا بجدلها الصاعد يمثل gaie‏ 
التصوف الهندى الذى مزجته مع العناصر الفلسفية الاغريقية 
فى نظامها الفلسفى ٠‏ كما كان له أثره على المسيحية من قبل 
فى ابتداع الرهبنة ٠‏ 


ولكن الفارابى لكى يؤكد للمسلم آن هذا الطریق يلاثم 
الاسلام à‏ فانه يضيف الى ما نقله عن الافلاطو نية الحديثة : 
حديثا يروى عن الرسول محمد عليه السلام فى وصف الجنة 
فى قوله : «فيها ما لا عين رأت ء ولا آذن سمعت e‏ ولا خطر 
على قلب بشی» (Y)‏ 24 وبدلك يجعل عالم pil‏ وهو عالم 


* ۳ کتاب فصو اکم ی‎ )١١ 
* 99۸ کتاپ الترغيب : ج + ص‎ )۲( 


¥ 


الملائكة كما يرى » وفوق عالم اخلق أو عالم الانسان : العالم 
الذى سکنه التفوس الطمئنة فى جنة الله فيه ٠‏ 

وتمكذ! : الزهد الى Les‏ احساس الانسان e‏ بتجرده عن 
ouf‏ وعدم سيطرة آية غريزة فيه على ذاته ء مع ممارسة 
ذلك ممارسة مستمرءة تنفیذا لعهد مع الله : هو فى نظر 
الفارابى الطريق الموصل الى الجنة - وهی المقر فى عالم 
الام الذى ينتهى مع عالم الخلق يسدرة المنتهى ۰ ويروى فى 
هذا الشآن حديث فى الممراج : «لما پلغ رسول Alij‏ سدرة 
المنتهى ء قال : انتهى اليها مايعرج من الأرض e‏ وما ينزل 
من فوق » (۱) ۰ 


© شرح الفاراپی : 

والفارابى الموفق بين عناصر الافلاطو نية الحديثة من 
جهة » والاسلام من جهة آضری ياضافة يعض النصوص 
القرآنية أو بعض الأحاديث النبوية الى مايقدم به من الفكرة 
الفلسفية : يقوم كذلك بملاءمة آخری جديدة بين الفلسفة 
الاغريقية ككل وبين الاسلام . Lure‏ يشرح بعض العقائد 
الا نيما یبیل يها انكو تیافک AE dal‏ 


© الفسوة : 
١‏ ففى النبوة يتحدث القارابی : 

Yal‏ عن التفس الانسانية ٠‏ فيضعها موضع الصلة بين 
cle‏ : عالم Yi‏ ۰ وعالم الخلق + فهى بالروح تنتمى الى 
عالم الم ء Less‏ با سم 


(۱) کتاب التام : ى $ ص ۲۵۵ ٠‏ 


ZA 


ینتمی الانسان الى pile‏ الخلق ۰ فیقول للانسان : 

« أنت مركب من جوهرين : آحدهما شکل » مصور e‏ 
مكيف » مقدر ۰ متحرك » ساکن (ويقصد به الجسم أو 
البدن ) » 

« والثانی مباين للاول فى هذه الصقات . غبر مشارك 
له فى حقيقة الذات ۰ ماله العقل » ويعرض de‏ الوهم - 

tas‏ .جمعت ( ايها الانسان ) من عالم الخلق e‏ ومن عالم 
الآم ٠‏ لان روحك من sai‏ ربك » ويدتك من خلق 
ديك» (1) - 

ويتحدث ثانيا بعد ذلك : عن نفس النبى ۰ فيذكن آنها 
مزودة بخاصة تتمين بها عن النقس العادية - اذ هی موهوية 
بالتآثير على عالم الخلق الکبی » وهو عالم الانسان كله - بيتما 
نفس الانسان العادية یقتصی تآثيرها على ما لها من بدن 

و يالناصة التى تتمين بها نفس النبی يمكن لها كذلك آن 
تتلقى عن الملائكة فى عالم الأمى ما تبلغه الى عامة الناس فى 
عالم الغلق ۰ فنفس النبی كما لها القدرة على التأثب فى عالم 
الخلق » لها القدرة Lal‏ على استطلاع ما قى اللوح العفوظ 
فى عالم الامر عن طريق تبليغ الملائكة - وهو فى ذلك يقول 
فى عقب التص السايق : 

» النبوة مختصة فى روحها بقوة قدسية e‏ تنذعن لها 
غريزة عالم الخلق MAS‏ » كما تذعن لىروحك غريزة عالم 
الخلق الأصغر « فتأتى بمعجزات خارجة عن الجيلة والعادات» 


٠ ١58 : عن‎ Eseti )١( 


1٩ — الفارابی‎ 


ول" Jaa‏ مرآتھا > ولا lentes‏ شىء عن انتقاش ما فى اللوح 
المحقوظ من الكتاب الذی لايبطل ٠‏ 


للق وذوات الملائكة التى هى الرسل e‏ فتيلغ مما عتد الله 


٠٠ (est الى عامة‎ 0 


۰ ويضع عندئة نفس آلتبی-وضم النفضس الكلية قى 
pu‏ أفلوطان المصرى المكون من : 


| )5( العلة الاوی » أو اخير الطلق ٠‏ 
٠‏ (ب) العقل ٠‏ 
sa‏ والعقل ۰۰ وعالم الانسان أو عالم الحس و الشاهد + 


ووضع النفس الكلية عنده اذن حلقة الاتصال s‏ و لذ ا 
فهى تعجه آلی ما فوقها , كما تتجه الى ما تحتها ٠‏ وهی بذلك 
تحلقي من فوق ٠‏ كما توش فى تحت * 

وكذلك نفس النيى تتلقى عن طريق الملائكة فى عالم 
الى بوبية , وتلقى به وتبلغه الى الناس فى عالم الخلق ˆ 
فتتاش + وتوش ` 

وتآثرها فى le‏ الخلق پچانب التبليغ » قد یکون غير 
عادى : «فتأتی پمعمجز ات خارجة عن امبلة والعمادات» ۰ 
MOa nr‏ 


٠ ١58 الصدر السابق : ص‎ ci) 


© الوحی : 
۲ ل وعن « الوحى » وكيف يتم : يتحدث الفارابی بقوله : 
« الملائكة صور علمية 2 چو اه ها علوم ابداعية قائمة 
بداتها - ۱ 
ا R‏ 
« لكن الروح القدسية (وهى روح التبى) تخاطبها فى 
اليقظة (آى تخاطب ٠ (AU‏ 

« والروح البشرية (وهی الروح المادية للانسان) 
تعاشر ها فى النوم» (۱) ٠‏ 

۰- فالوحى نقل ما فى عالم الربوبية الى الرسول بين 
الناس » عن طريق اللاثكة ٠‏ واللائکة عقول ينتقش Les‏ 
ما فى اللوح المحفوظ ٠‏ وما لدى الملائكة من علم ينطبع فى 
نفس النبى ۰ ونفس النبى بالنسبة لما لدى الملائكة من علم 
أشبه بمرآة تحكى هذا الذى نقل اليها وانطبع فيها ۰ وهی 
مجلوة دائما , لاتصدا يسال ٠‏ ولكن مع هذا الانطباع Les‏ 
فهی يقظة ۰ 

و هکذا الوحی يتكون من عدة مر احل : 
المرحلة الاوی : 

أن علم الله ثايت فى اللوح الحفوظ فى عالم الى بو بية» 


(۱) المصدر السايق : 955 ٠‏ 


CA 


الرحلة الثانية : 

ob » ینتقل علم الله فى اللوح الحفوظ الى الملائكة‎ ol 
تلحظه الملائكة فیتطبع فى مویاتها ماتلحظ ۰ فهی عقول أو‎ 
والملوم الايداعية‎ ٠ وجواهی‌ها علوم ايداعية‎ e Lalo صور‎ 
- وهو الله‎ ٠ هى ما فى اللوح الحفوظ لصاحب الابداع‎ 
| : الرحلة الثالثة‎ 

. ينتقل علم اللائكة الى الرسول فى حال یقظته‎ ol 
: فينتقش فى نفسه ۰ ونفسه عندئذ آشبه بمرآة لاتصد[‎ 
تیالو اه فى‎ 2 bus Dee 
آما النقس العادية‎ ٠ التى تلتقی فى حال اليقظة بالملائكة‎ 
: ا مرحلة الرابعة‎ 

أن يبلغ الرسول علم الله الذى وصله الى «عامة الخلق» ٠‏ 
فقد استعار القارايى فى هذا الشرح : «ثالوث الافلاطونية 
الحديثة وهو : العلة الأولى ve‏ والعقل ۰۰ والنفس الكلية ٠‏ 
وجعلها ثلاثة عوالم : عالم الربوبية ۰۰ وعالم الملائكة ۰۰ 
وعالم الخلق تترآسه نفس الرسول ٠٠‏ 

۰ كما استعار من آرسطو : العقول - واستعار وضعها 
فى ترتيب الوجود ٠‏ وهو الوضع الثانى بعد « الأول » آو 
واجب الوجود بذاته ۰ وجعل الملائكة فى الاسلام هى هذه 
العقول » تكون Lols Ule‏ بها ء وهو عالم الملائكة - 

ويجانب ما أخذه من الافلاطونية الحديثة » وهو النشس 
الكلية 3 جعل نمس الرسول والنبى مساوقة Lois 5 Lg‏ 


oy 


النفوس الجزثية alus‏ تساوق النفوس البشرية » فى عالم 
الق ٠‏ 
" ویزید فى شرح اتصال الملك بالرسول e‏ عند الوحی اليه 
بما يقر به من الوارد فى بعض الآحاديث الشريفة فى الاسلام 
فیقول : ۱ 
للملا تکة ذوات حقيقة ٠‏ 
ولها ذوات يحسب القیاس الى التاس * 
فأما ذواتها الحقيقية فآمر یه < ) أى تنتسب الى عالم 
الأس ) 2 
وانما يلاقيها من القوى البشرية : الروح الانسانية 
القدسية (وهى روح التبى) ٠‏ 
فاذا تخاطبنا : انجدب الحس الباطن والظاس (فى الروح 
القدسية) الى «فوق» (و هو dl‏ الأمنر) ۰ فیتمثل لها من 
الملك صورة بحسب ما تحتملها » فترى ملكا على غير صور ته. 
وتسمع کلامه بعد ما هو وحی ۰ 
بلا واسطة ۰ وذلك هو الکلام امقیقی ٠‏ 
سفيرا من الغلاهرين فتكلم بالصوت » آو كتب ؛ أو آشار : 


» واذا كان الخاطب روحا لا,.حجاپ. پینه و بين الروح ۱ 
Es‏ عليه اف الشمس de‏ امام الصائى فا تتقش à‏ ۰ 


o 


اذا كان قويا » فیتطبم فى القوة الذکورة فيشاهد + فیکون 
الوحی اليه يتصل بالملك يباطنه e‏ ویتلقی وحيه الكلى 
بباطته “ ثم يتمثل للملك صورة محسوسة ء ولكلامه أصوات 
مسموعة فيكون الملك والوحى cols‏ كل منهما الى قواه 
المدركة من وجهين ۰ ويعرض للقوى الحسية شبه الدهش › 
وللموحى اليه شيه الغشى » ثم يرى الموحى اليه ويشاهد»(١) ٠‏ 
۰ ويعتقد الفارابى آنه بذلك يشرح وحى الملك الى 
الرسول بعلم الله » شرحا فلسفيا أو متطقيا + ولكنه شرح 
قائم على افتراض : أن الملائكة عقول ۰۰ وعلى آنها مع ذلك 
تستطيع التشكل فى صور عديدة ۰ - وآن اللقاء بينها وبين 
الر‌سول لقاء ر وحی آو باطتی 3 
پینما أن الدخول فى اللائکة عقول يحد من تش‌کلها e‏ 
أو يحول دونه ۰ فالعقل ليست له وظيفة فى الفلسفة سوی 
الادراك - اللهم الا قصد الفارابى بالعقل : الموجود اللامادى٠‏ 
ولكن عندئذ لايتشكل فى سور مادية يراها الموحى اليه ٠‏ 
وپعض ماورد فى كتب السيرة من OÙ‏ رسول الله سمع 
— وهو خارج من غار حراء # صوتا من السماء يقول : 
يامحمد ! آنت رسول الله وآنا جبريل + قال فر‌فعت رأبى الى 
اف كاذا حص يل ف د رة رل عياف قدامية فى 
آفق السماء يقول : يامحمد 1 أنث رسول الله وأنا جیریل ۰ 
قال : فوقفت آنظر اليه فما أتقدم وما أتأخي e‏ وجعلت 
آصرف وجهى عته فى GUT‏ السماء ٠‏ قال : فلا انظ فى ناحية 
الا رأيته كذلك ٠٠‏ الخ ۰ (۲) ۰ مثل هذا الذی يوجد فى 
)١(‏ فصوص الحكم : ٠ ANT‏ 


(؟) السيرة الثبوية لاين حشام ۰ اخراج الأستاذ مصطفی السقا ٠‏ 
.اح ٠ ١‏ الطبعة الثانية ص ۲۲۷ ۰ 


6 


کتب pull‏ هو الذی يحمل الفارابی على أن dt‏ فى جاتب 
الملائكة : القدرة على التشكل فى صور ٠ sgue Lol‏ فاذا 
الترم كذلك أن db‏ مما ورد فى الأرسطية من فکرة العقول 
بعد واجپ الوجود بذاته » مساوقة لها : فاته لاشك سیواجه 
على الأقل لبسا » ان لم يكن تناقضا فيما يوفق بين آطرافه - 


© القضاء والقدن : 

۳ س وعن القضاء والقدر : ید کر الفارابى الفضرق 
Logis‏ آولا ٠‏ فری آن القضاء هو مضمون آم الله كله ٠٠‏ 
و آن القدر هو تنزیله فى تدرج » وحصوله فى الوجود «Los‏ 
ثم یوضح LAS‏ ذلك » ویضطر الى قبول اعتیار مسميات 
ماورد فى الدین من آسماء مشل : القلم “x‏ واللوح عد 
والكتابة : عقولا ۰ لأنها تتبع عالم الأ , 


الذی هو قوق مالم ٠ GH‏ ويقول : 

لا تظن أن القلم آلة جمادية › 

e مسطح‎ Jeu واللوح‎ 

والكتابة نقش مرقوم - 

پل القلم ملك روحانی a.‏ واللوح ملك روحانى sa‏ 
والكتاية تصو یں ٠ SU‏ 

LU‏ يتلقى gl‏ الأمر من السانی ۰ ویستودعه 
اللوح بالکتا بة الروحانية » فينبعث القضاء من القلم on‏ 
والتقدیر من اللوح ۰ 

Li‏ القضاء فيك تمل على آسه الراحد ۰-۰ والتقدین 
یشتمل على مضمون التئزیل یقدر معلوم ۰ ومتها يسبح الى 


ca. 


"اللاقکة التی فى السموات ۰۰ ثم يفيض الى الملائكة التی فى 
الأرضين » ثم یحصل القدر فى الوجوه (۱) ۰۰ 

۰ ولاشك أن شرح الفارایی هتا للقضاء والقدر على 
النحو الذى يذكره لا يساعد اطلاقا على فهم الدين e‏ فالدين 
للعامة والخاصة على السوأء ˆ ولكن الدين هنا بشرح الفارايى 
يكاد يكون وقفا على فهم يعض Lalli‏ الذينئ يستعينون فى 
فهم مايذكره هنا يدراسة دقيقة للمناصى الفلسفية التى 
تجمعت فى اطار واحد وآقيل عليها الفارابی يختار متها 
مایرید ۰ كما يستعينون يموقف سليم مما ورد فى الدين من 
آسماء ومسميات لموجودات عليا » وهو موقف التوقف عن 
تفصيل ما لا يستطيع الانسان تفصيله بخکم محدوديته 
بالمحسوس الذی يدركه يحواسه ٠‏ 

يد بد “بد 
© الرأى : 

والفارابى فى شرحه لا يشرحه من قضايا دينية هنا : 
کالوحی -+ والنبوة ۰۰ والقضاء والقدر : لايبغى الاساءة 
الى الدين ۰ واتما یحاول أن يؤيدها بالفلسفة . كما یدعی 
دائما من الموفقين بين الفلسفة والدين : فى اليهنودية 
والمسيحية e‏ والاسلام ٠‏ ولكن الايمان وحده هو السييل الى 
الدعوة dis‏ قبول مثل هذه القضايا + وهو الطريق الأسلم 
فى تجنب sat‏ والتاهات التى يقع فیها تصور الانسان 
وتخيلاته اذا ما تناولها بالعمل العقلى - 

ان اقبال الفارابى على الفلسفة التى وجدت فى بفداد » 
بعد ASUT‏ . كان اقبالا مندفعا فيه بحسن الظن «بالحكمة», 


)\( فصوص اکم ص : ۱۹۶ ۰ 


كه 


جعله یتصور : آن من الخير والبركة للاسلام » OÙ‏ يلاثم بيثه 
وبين مبادئها أو آفكارها الرئيسية ۰ ولکن فى الوقت ذاته 
لم یستطع أن يقيم هذه الفلسفة تقییما موضوعيا قبل OÙ‏ 
یحاول Zas ALi‏ والتوفيق بینها و بان الاسلام ٠‏ آو قبل آن 
یحاول شرح يعض Les‏ الاسلام الغيبية شرحا فلسفيا ٠‏ 
اذ لو قيم هذه الفلسفة من الوجهة الوضوعية لانکشف له : 
Lei‏ «وثنية» فى صورة Lise‏ غلفت بها ۰ وکتاینا الجانب 
الالهى من التفكير الاسلامى )١(‏ يوضح القيمة الموضصوعية 
للمدارس الفلسفية التی bons‏ فى أثينا » ومرت بروماء 
و استقرت فى الاسكندرية بعض قرون e‏ ثمانتقلت الى سورياء 
فيغداد ۰ كما يوضح آثر العمل الفلسفى لفلاسفة المسلمين 
على الاسلام فى تعقید عقيدته واحاطتها بمناقشات تبعد عن 
روح الشدين والعمل بالاسلام كمنهج حياة الانسان ۰ 


ولكى يقف القارىء على صورة من مناقشات الفارابى 
الغيبية نمض لفهوم ورد فى القرآن › وارتبطت به عدة 
تصورات سابقة على الاسلام آکش‌ها ينتمى الى الكهانة أو الى 
الخرافة ٠‏ وهو مفهوم : «dt»‏ ۰ وهی متاقشات أو توضیحات 
تزيده غموضا * 


فقد جاء فی كتابه : 


« المسائل الفلسفية والأجوبة عنها » (۲) ۰۰۰ انه 
سئل فيما رآه بعض الموام فى معنى : agtis‏ وسأله عن 
«ماهیته + فقال : 


٠ بيروت ۱۳۹۱ ها ۱۹۷۲ م دار الفکر‎ ٠ الطبعة الخامسة‎ )١( 
pi ۰ ٩۰ ص‎ )۲( 


oV 


« الجن » * 

حى ۰۰ غیں ناطق ۰۰ غير ماگت ۰ وذلك على ماتوجبه 
القسمة (العقلية) التى يتبين منها حد الانسان e‏ المروف 
عند الناس ٠‏ آعنی : الحى ۰۰ الناصطق الائت + وذلك أن 
الحى : o‏ 

٠ ناطق ۰۰ غير مائت ۰۰ وهو اللك‎ ae ١ 

٠ ناطق ۰۰ مائت ۰۰ وهو البهائم‎ yè ومنه‎ Y 

D ۳‏ ومنه غ ناطق ۰ شير مائت ۰۰ وهو الجن ۰ 

فقال السائل : الذی هو فى القر آن مناقض لهذا ۰ و هو 
قوله : « قل آوحی الى : آنه استمم نف من الجن فقالوا : انا 
سمعنا قرآنا عجبا» (۱) ٠‏ 

۰ والذی هو غي ناطق : كيف يسمع ؟ ۰۰ وکیف 
یقول ۰٩‏ 
فقال ( الفارابی ) : 

ليس ذلك بمناقض !۰ وذلك آن السمع » والقول » یمکن 
أن يوجد للحی من حيث هو حى oY ٠‏ القول e‏ والتلفظ : غير 
التميين الذی هو التطق ٠‏ 

وتری كثيرا من البهائم لا قول لها وهی Le‏ ۰ وصوت 
الانسان مع هذه القاطع هو له طبیعی من حيث هو حى lig‏ 
النوع ۰ كما آن صوت کل نوع من آنواع الحى لا يشيه صوت 
غيره من الأنواع ٠‏ كذلك هذا الصوت بهنه القاطع الذی 
للانسان مخالف لأصوات غيره من آنواع الحيوانات » 


(۱) الجن : صي ‏ ۱ ۰ 
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وآماً قولتا : غير مائت wi)‏ لایجوز عليه الوت) فالق‌آن 
يدل بذلك قوله تما 2-7 قال رب فآنظر تی الى یوم يبعثون ۰۱ 
قال : فانك من النظ‌پن » )1( FF i‏ 

۰ فالفارابی یشرح دابلن» بتاء هن ALEE‏ امن : 
للانسان ۰۰ والملك ۰۰ والحيوان ۰ وطالا الانسان : ناطق» 
مائت (أى يجوز عليه الموت) اد والحميوان : قير ناطق í‏ 
ماقت : «ob»‏ المقابل لهذه الثلائة Laul-‏ : غير ناطق » وغير 
مائت (أى لايجوز عليه الموت) ٠‏ 

«فالجن» يخالف الملك بأنه غر ناطق › ويششسرك سه فى 
آنه لایجوز عليه الموت ۰ فهل هذا هو واقع أمره » آم هو فقعط 
منطوق القسمة العقلية بين الأنواع الأريعة مث الموجودات 
التی جعلها متقايلة F4‏ 

ثم فى نهاية النص المنقول عنه هنا : پستدل على أن الجن 
يبعثون ؟ ۰ قال : فان من النظر‌پن» ۰۰ فهل هذا التص 
القرآنى فى الضیطان € آم فى "S «bin‏ وهل الفارايى 
يرى : «الحن» ٠‏ * و «الشيطان» : موجودا واحد| ۰٩‏ 

ان الفارایی غلب عليه «تفلیب» القسمة العقلية الجردة» 
على الواقع » آو على اتجاه القرآن فى تحديد الفاهیم الأر بعة 
التى جاءت فيه ۰ وهی : الانس ۰۰ والملك ۰۰ والجن ٠٠‏ 
والشيطان ۰ ولم تكن البهائم من بين هذه المناهيم ۰ . 


واذا أطلق الانس على العهود ء فالجن يطلق على المستخفى 
أو غسر المعهود + وما ورد فى قول الله تعالى : «قل أوحى الى 


(۱) الحجر : ۷/۳۹ . 
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آنه parut‏ نف من الجن فقالوا : انا سمعنا UTOS‏ عجبأ یهدی 
الى الرشد قآمنا يد وان تقرك بن ll‏ ال تاعا 
قى سورة الاحقاف فى قول dirait‏ : 
E 1‏ 

« واذ_صعرفتا اليك نفرا مق الجن يستمعون الق‌آن e‏ 
Cola‏ حضروه قالوا : أنصتوا ء فلما قضى ولوا الى قومهم 
متذر ین * | 

» قالوا SEE men à‏ ی 
مصدقا لا بين يديه ء یهدی di‏ الحق ء والى طریق مستقیم ` 
یاقومتا : آچیبوا داعى الله وآمنوا يه» ٠٠ )١(‏ 

' وما جاء فى هذه الآيات الثلاث يتعلق ببعض المشر كين 
الذين قدموا من يشب الى مكة فى موسم المج à‏ ويجاورون 
اليهود هناك » وسمعوا عن دعوة الی‌سول Lu‏ فذهيوا اليه 
واستمعوا ال القرآن وآمنوا به , ثم عادوا الى يشرب مؤمنين 
قير مشركين .يدعون الى الاسلام ٠‏ وهؤلاء كانوا نواأة 
«الانصار» فى يثرب * Luisy‏ هاجن الر‌سول الى یشرب هاجر 
اليهم مناصرين لدینه ومبايعين له على المحافظة على حياته 
بینهم - وسماهم القرآن فى قوله : «نقرا! من الجن» ۰۰ 
یقصد آنهم غير معهودین اليه عليه السلام ٠‏ اذ لم يكو نوا 
مقيمين فى مكة ومترددين عليه e‏ > كما كان یفعل الکیون * 

فمفهوم «الجن» ‏ وهو غير المعهود ‏ یطلق على الانس» 
وعلى الملك > على السواء ٠‏ ولیست له حقيقة مستقلهة 
Les‏ * 

والشيطاق ؛ وهو ایلیس ملك » من الملائكة كما جاء فى 
قوله تمای : 


رم الاحقاف : و« ۳۰ ۰ | C.‏ 


. « ولقه خلقناكم (أى خلقدا التاس) ثم صور ناكم » ثم قلنا 
للملائكة : اسجدوا لادم » فسجدوا الا ابلیس لم يكن من 
الساجدين ٠‏ 1 


٠‏ قال (آی الله) : مامنعك : آلا تسجد اذ آمرتك ؟ (وقد 
آمره rom‏ الملائكة : اسجدو | لدم ( c‏ 


قال (أى ابلیس) : آنا خر منه خلقتنی من نار » وخلقته 
من "(cab‏ 

۰ فابلیس ملك ۰ ولا تتفي طبیعته بسیب العصیان ۰ 
كما لايتغير الانسان فى طبیعته بسبب الکفر وعدم الایمان 
پالله * 


والشیاطین ‏ بالجمع ‏ هم الأشرار من التاس * وهم 
او ابسن de‏ ولبق Gt‏ بای كيزك 
لا پنسل + ولا يموت ۰ وتكش الشیاطین پالغواية والخضوع 
للشهوءة والهوی » ولیس بالولادة والنسل ٠‏ 

فلم يكن شرح الناراپی «للجن» : متلائما مع القرآن » 
ولا موضحا لحقيقة غيبية توضيحا مقنما ۰ بل كان اضافة الى 
تعقيد و تلبیس سبقته يه الخرافة والكهانة قبل الاسلام : من 
أن «الجن» عفريت يأتى بخارق الأعمال » ويزود الكهان يعلم 
الخیب يصعوده الى سماء الدنيا e‏ وتصنته لحديث اللائكة : 
Lis »‏ كنا نقعد متها مقاعد للسمع» + 


أن الدراسة الملوضوعية هى دائما الأسلوب الذدی یکشف 
() الأعراف : ۱۲/۱۱ ۰ 
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عن الق والباطل فى ذاته + والامالة بای موضوع الى موضو ع 
PY‏ فى لیس وابهام ۰ والتوفیق بين الفلسفة والدین 


صورة من هذه الامالة التى توصل الى الليس والايهام 0 على 
الأقل - 


الفصل الثالث 
الفارابی شارحا آرسطو 
۰۵ حسن حنقی 


fatat‏ یی شارحا آرسطو 


( آولا : ) 
مقدمة : 
يظح الياحثون ان ی نرتسو یی آن 


الفلاسفة 0 r‏ للیو نان 26 diyi‏ 
مؤلفاتهم وعرضوها وشرحوه] د س وةٌ الأحوال » واذا 


اپداعا » وتقليد ولیس خلقا . ومحو الذات فى شخص !خر 
ولیس تبص EU‏ فى شخص الذات ۰ صدرت مثل هذه 
الأحكام القاسية على تراثنا القديم . خاصة على الجانب 
الفلسفى منه e‏ وجعلت مته تابعا ومقلدا ومجديا uls‏ لولا 
اليونات لما كان المسلمون ولولا أفلاطون وأرسطو لا كان 
الغارايى وابن سينا culs‏ رشدء ولولا المعلم الاول لما كان 
المعلم الثانی + وظللتا على هذا الفهم الخاطىء منذ وعينا 
الحضارى الحديث لا تستطيع منه فكاكا ۰ والغریب أن ذلك 
يحدث حتى الآن بالرغم من تقدم مناهج اليحث العلمى e‏ 
وظهور علوم جديدة مثل « الانشرو بولوجیا الحضارية» ودخول 
موضوع «التتاء الحضارات» تحت علوم الحضارة وتاريخ 
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امضارات » ولم تعد آحکامه تعبرا عن هوی أو غفرض أو 
عداء حضارى أو نعرة عنصرية ٠‏ والأغرب أن كثيرا من 
المستشرقين على Les‏ بهذ العلوم الجديدة « ويهذه المناهج 
الحديثة قى العلوم الاجتماعية والتاريخية یطبقو نها على 
حضارات آخرى ولكنهم مازالوا يصدد آحکامهم القديمة على 
تراثنا الاسلامى > ومازالوا يطيقون «منهج الآش والتأاش» 
وهو المنهج الموروث من القرن الماضى والذی لم يعد أحد من 
علماء الحضارة يثق فيه نظرا لارتباطه بالنزعة العاريخية 
Historicisme‏ وهى احدى جوائب المذهب الو ضعى positivisme‏ 
الذی كان سائدا فى القرن الاضی ۰ ان ظهور عدید من التاهیج 
الجديدة فى العلوم الانسانية مقل المنهج البنائی والمنهج 
الفینومینو لوجی e‏ والتهج النفسى e‏ والمنهج التحليلى اللغوىء 
ومنهج تحلیل الضمون e‏ ومعرفة الستشرقین بها ومعرفة 
الباحثين المسلمين بها آیضا كان أولى أن یظهر آثره فى 
الدراسات الاسلامية خاصة فى تحديد مظاهر الالتقاء 
المضارى بين الحضارة الا سلامية الناشئة » والضارة الیو تانية 
الکتملة ووصف العملیات الحضارية وصفا خالصا دون آحکام 
مسبقة من هوى الباحثین طعنا أو دفاعا e‏ مدحا أو ذما ٠‏ ولاذا 
يتخلف الاستشراق خاصة والدراسات الاسلامية بوجه عام 2 
والحضارة الا سلامية | Lens‏ مادة لعلم تاريخ الأديان 0 ولعلم 
الحضارة c‏ ولعلم الأنثرويولوجيا e‏ ولعلم التاريخ » ولعلم اللغة 
العام » ولعلم اجتماع المعرفة » ولعلم الاجتماع السياسى ؟ 
الناية من هذ! البحث اذن » اثبات خطأ التصور التقليدى 
عن صلة الشراح المسلمين بالفلاسفة اليو نان » وتعسف هذا 
الذو ع من الأحكام e‏ وعدم توافی حسن النية فيها وفى أحسن 
الاحوال عدم درایتها بالعلوم الحضارية ومناهچها Thall‏ , 


~o — الفارابی‎ 


وهی العلوم التی نجدها آیضا عند الفارابی فى us‏ عن 
نشأة الملوم الفلسفية يتشأة الآلفاظ عند الأمم فى «کتاب 
الحروف» (۱) فقد عاصر الفارابی هذه الفترة التی التقت فيها 
الحضارة الاسلامية الناشثه با لضارة الیو تانية الکتملة e‏ وقام 
هو duzi‏ پا مدیث‌عن نتشاد العلوم من‌خلال الألفاظ محللا ذاته » 
وواصفا تعجار به . فالحضارة لاتکشف عن نفسها الا من خلال 
الوعی القردى » فالضارءة وعی جماعى » والوعی الفردی 
وعى حضارى ˆ فلم يكن مصادفة أن يأخن الفارایی لقب 
» ا معلم الشانى » لأنه هو الذی pl‏ پعملیات الفهم والعمثل 
والاحتواء والعر‌ض ثم التقييم والنقد والاعادة ثم الدر اسة 
والتحلیل والوصت للحقائق ذاتها بصرف النظر عن قائلها 
ومكتشفها ٠‏ كان الكندى مشفولا بالعلم خاصة علوم الطبيعة 
وعلى EME‏ علم الکیمیاء ء OÙ‏ امحضار ات تنقل ماتحتاج اليه 
آولا فى حياتها العملية قبل آنتحدد نظر تها للعالم على مستوى 
النظى الخالص ثم فتح المجال لمعرفة القدماء والأخذ عنهم 
الحضارة من خلاله ومستشهدا بأرسطو الذی احترم JBL‏ 
السابقون عليه ولكن احترامه للحق كان أعظم (۲) ٠‏ 
.۰ (۱) « کتاب الحروف » حققه وقدم له وعلق عليه محسن مهدى 
استاد الدراسات الاسلامية يجامعة هارفارد ‏ دار الشرق بيروت ۰ + 
(Y)‏ ناما آرسطوطالیس مبرز الیونانین فى الفلسفة فقال : ينبغى 
لنا Of‏ نشكر آباء الذين أنوا يشىء من الحق اذا كانوا سبب كونهم e‏ فضلا 
فى ذلك ٠‏ وینبغی لنا ألا نستحى من استحسان الحق واقتفاء الحق من 
أبن آتی وان أنى من الاجناس القاصية Le‏ والأمم المباينة فانه لا شىء أولى 
يطالب الحق من الحق » وليس يبخس الحق ولا يصغر بقائله ولا بالاتی 
به » ولا أحد يخس الحق : بل كل شرفه الحق « كتاب الكندى الى 
العتصم ab‏ فى الفلسفة الأولى » » حققه وقدم له وعلق عليه الدکثور آحمد 
5155 الأهوانی > الطبعة الأولى ۱۹2۸ القاهرة ۰ دار احياء الكتب العر بية 
ص ۸۰ - ۸۷ ۰ 
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ولا كانت حضارتنا الآن تم بمرحلة تاريخية مشابهة 
للمرحلة الأولى » اذ آننا الآن فى التقاء معالحضارة الفر بيةمتذ 
قر نين من الزمان »كما كنا آولا فىلقاء مع الحضارة الیو نانية, 
وكنا نقوم أيضا بالشرح والتلخيص » فانه من السهل على . 
الباحث الآن أن يحلل ذاته ء كما فعل الفارابى من قبل » و آن 
يكشف عن طبيعة العمليات الحضارية التى تحدث فى وعيه 
حتى يسهل عليه فهم العملياتالحضارية القديمة وهو مايسميه 
علماء التفسير الحديث «ياعادة بتاء الموقف» فالحاضر يكشف 
عن الماضى » والماضى یمود Le‏ فى المحاضر , و بالتالى يتحد 
الباحث فى موضوعه فى وحدة الذات والموضوع ٠‏ الهدف 
من هذا البحث اذن هو ارجاع الفارابی الى حضارته الاسلامية 
بعد آن آخرچه الباحثون متها des‏ رأسهم المستشرقون e‏ 
وجعلوه شارحا لأرسطو وهو فى حقيقة الأ حكم بين الشراح 
وبين أرسطوء وهوأيضا حكيم مثل أرسطو يعيد النظر ويكشف 
عن GELLI‏ سواء اتفق مع آرسطو آم اختلف » مكملا ما نقص» 
ومستبعد! مازاد ومحولا آقواله الى نظرية خالصة فى العقل c‏ 
وهو بحث اجتهادى » قد یخطیء ويصيب » ولكنه فى كلتا 
الحالين يعطى تموذجا من الدراسات الفلسفية فى موضوع 
الحضارات المقارنة ٠‏ 


ثانيا : شروح الفارابى على أرسطو : 
والسوال الآن هو : باذا Cri‏ الفارابى آرسطو واختاره 
دون غيره من فلاسفة الیو نان S‏ ولماذا žel‏ السلمون آر سطو 


هو العلم الأول دون آفلاطون وهو plaa‏ آرس‌طو ؟ والحقيقة 
أن هذا الاختیار لم يكن عشوائيا أو طبقا للمزاج الشخصى 
للفلاسفة المسلمين e‏ بل كان نتيجة لاتفاق مذهب آرسطو العام 
مع تصور المسلمين LU‏ الناشیء عن تمثلهم للوحى e‏ بالرغم 
من یعض الاختلافات الجزرثية بين الذهب والتصور 6 والتى 
تركها المسلمون تسقط بطبيعتها أو أعادوا تأويلها ثم 
ادخالها فى التصور العام مثل قدم العالم » والعناية الالهية - 
فقد جمع آرسطو بين الواقع و الثال الواقع فى الطبيعة والمثال 

فى المنطق ٠‏ كما جمع بين الخاص والسام e‏ بين الممرقة ' 
والسعادة ٠‏ هذا الجمع هو الذی يمين التصور الاسلامى الذدى 
جمع بين الدنيا والآخرة e‏ بين النفس والبدن » بين الدين 
والدولة » بين Sail‏ و الجتمع ۰ وقد حدث المع فى مذهب 
آر سطو يطريقة متزنة تجد فيه کل الأطراف ذواتها ء وهو 
نفس الاتزان الذی یمثل التصور الاسلامی فى فضيلة 
التوسط دون افراط أو تفريط ۰ كما أن مذهب آرسطو 
كما هو معروف فى تاريخ الفکی ء تسوده روح الواقعية e‏ 
ویعتمد على التجربة » وکان وراء کل تيار تجرییی واقعی 
علمی فى الفکر الانسانی » وهی Legs‏ اسلامية ظهرت خاصة 
فى اعتماد السلمین على الاستقراء ء وفى اکتشافهم مناهج 
العلة وفى قولهم بالصالح المىسلة » فالواقع آساس الوحی 
كما هو معروف فى آسباپ التزول «والناسخ والتسوخ» ۰ 
فالتجريبية الاسلامية لم تنشآ من التجريبية الأرسطية كما 
Leu‏ أصحاب منهج DENT‏ والتاش » بل تنيع من مصدر آصیل 
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یتفق مع ماذهب اليه آرسطو ۰ وآخيرا pois‏ مدهب أرسعلو 
على العقل » ویعتمد على تحلیل العقل ء ويرصد الحجج 
والادلة ء ويقارن بینها حتی لیبسدو کل شىء فيه معقول ٠‏ 
وهذه آیضا نزعة اسلامية اصيلة , فالعقل كما تعلم آساس 
النقل كما يقول التکلمون . والتقل السحیح یوافق المقل 
الصی‌یح كما یقول الفقهاء » و الفلسفةوالدین متحابتان‌بالطیع 
متفقتات بالفريزة كما يقول الفلاسمة ۰ بل ان تراثنا یمکن 
وضعه تحت نظرية فى تحلیل العقل » ان الاتفاق الأساسى 
بين مدهب آرسطو والتصور الاسلامی فى الروح de‏ 
الفارایی يختار آرسطو » كما یجمل معاصرینا یختار وا الثالية 
والواقعية أو الذهپ الانسانی ٠‏ وسواء وصل آرسطو الى 
المذهب پالعقل أو وصل اليه النارابی بالوحی فان الق 
لا یضاد الق بل يوافته ويشهد له ۰ 

واذا استقرینا ملفات الفارابی لوجدنا أن التالیف 
یمادل الشرح من حيث الکم , فاذا كان للفارابی حوالى EU‏ 
مؤلف أو آکثر يقليل فان التالیف پوازی نصفها تقریبا » و هذا 
يدل على أن الفارابی كان موّلفا LS‏ كان شارحا ۰ وآن لقب 
«المعلم الثانى» لایمنی فقط شارح آرسطو ء بل يعنى ایضا آنه 
مژلف مثل آدسطو ٠‏ واذا كان المنطق فى الشرح هو الغالب 
اذ يمثل حوالى نصف الشرح » فذلك oY‏ المنطق يحتوى على 
À leu‏ الخالصة والعقل النظری وهو مايمكن للفارابى 
تحويله يسهولة الى فکر نظری عام ويطلقه حتى يتجاوز 
حدوده الیو نانية الأولى - واذا كان شرح أرسطو هو القالب 
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على الشرح كله باستثناء ثروح قليلة على جالینوس 
وفرفريوس والاسکتدر ۰ فذلك OY‏ آرسطو هو نهاية امدل 
التاریخی الیونانی » وقمة ما دصل اليه الیونانیون من فکر 
وتراکم حضاری ۰ بل ان الاسکندر من شراح أرسطو 
وقورقوریوس من تلامیذه وجالینوس من مناطقته ٠‏ 


وفی الشرح يأتى النطق آولا من حيث الکم ثم تصلوه 
السياسة ثم الفلسفة ثم آعمال أرسطو الاخری ثم الطبيعة ثم 
اللفة ثم الهندسة ثم الوسیقی . وقد قیل ان الفارابی بدا 
العمليةقبل بدایته پالملوم الدظرية .كما بدا الکندی بالكيمياء 
قبل اشتناله بالفلسفة » بل لم یفضل الفارابی الطب مثل ابن 
سينا وابن رشد » وقارن بين آرسطو وچالینوس فى موضوع 
أعضاء الانسان وما يتفقان فيه ٠ )١(‏ 

ولايوجد عند الفارابی آسلوب واحد فى الشرح ء فهتاك 
الأسلوب الشائع وهو «كلام فى » الذى يعنى اعادة عرض 
المادة اليوتانية عرضا نظريا خالصا من أجل اطلاق العاتی ٠‏ 
أما باقى الأساليب فیت‌اوح بين المقالة والختصی والتعليق 
والرسالة والاحصاء والصدر والفصل ۰ وهى كلها تبين تعامل 


)١(‏ « قصدنا أن نثبت فى هذا الكتاب ما اشترك فى الفحص عند 
جالينوس وأرسطوطاليس من آمور أعضاء الانسان مما قرآنه من كشب 
أرسطوطاليس الموجودة ندينا والذى اشسترك فى الفحص عنه أمور ٠‏ 
0 كتاب ما اشترك فى الفحص ds‏ جالینوس وارسطوطالیس من أمور 
أعضاء الانسان » مؤلفات الفارابى ج ۲ ص ۱۳۹ « قصدنا أن نثبت 
ما خبر جالینوس أنه شاهده من أعضاء الانسان وما ذكر أنه شاهده في 
عضو عضو منها بازاء ما آخبر أرسطوطاليس أنه عاينه بعد ذلك العفسو 
بعينه ليبين لنا الموضوع التى پتفق فيه ما يخبر أن المصدر السابق حتى 
۰ 2۱ ۰ 


v- 


us lot‏ مع المادة المعمروضة آمامه واختلاف وسائله بان 
التعليق والاختصار الىالتأليفت فى رسالة‌آو مقالة - ولا ستل 
الفارابى مرة ci‏ أعلم أم أرسطو ؟ قال لو أدركته لكنت 
آکیر تلامینه * Jing‏ يدل على تواضع الفارابى وقدرته على 
التعلم AST‏ مما يدل علىالتقليد والتبعية ٠‏ وأخيرا فان مؤلفات 
الفارابى تکشف عن آنه كان یتعامل مع آرسطو آولا ثم مع 
أرسطو و آفلاماون حكيمى اليونان » ثم مع أرسطو وأفلاطون 
داخل الحضارة اليونانية ككل » م مع الحضارة اليونانية 
کاحد‌ی لظات التار یخ الانسانی وضمن الحضارات العامة e‏ 
ثم مع الحضارات الانسانية ء والاسلامية جزء منها , و آخر | 
تأليف الفارابی داخل حضاره تالیفا خالصا ۰ 


ویستعمل الفارابی طريقة الشرح الكبير والتی یسمیها 
« على جهة التعلیق » آی ذكر نص ثم التعلیق عليه e‏ وهی 
الطريقة التی استعملها ابن رشد آیضا فى «تفسر مایمد 
الطبيعة» أو مایسمی بالتفسی الکبر ۰ durs‏ هذه الطريقة 
على احترام نصوص القدماء لا على تبعیتها و تقلیدها 
وتقدیسها . وهی طريقة تعلمها السلمون من شروحهم 
للقرآن » وفصلهم بين نصوص القرآن وشروحهم علیها + كما 
dus‏ على التمایز الحضارى بين الوقفین - فالنص الشروح 
نص القدماء » والشرح هو نص جدید من حضارة آخری تفهم 
وتفسر وتوول وتتمشل ثم تراجع وتعيد النظس وتکمل 
مانقص ۰ وتدل هذه الطريقة ثالثا على امکانیات المقارنة 
والحكم بين النص الأصلى وشرحه » حتی يرى القراء كيفية 
الانتقال من نص قديم الى تفسر حديث وكيف يتم نقل الفكرة 
من بيئة الى آخری عن طريق اسقاط الألفاظ القديمة واحلال 
آلفاظ جديدة آخری محلها » وعن طريق مراجمة الفكرة 


۷" 


واکتمال القسمة العقلية » وعن طریق مراجعة الآراء على 
الوقائع لممرفة صدقها أو كذبها ٠‏ لذلك کثرا مايكون 
الشرح آکش فهما من النص e‏ وآكش عقلانية « و آقرب الى 
الصدق منه ۰ كما dus‏ هذه الطريقة على أن الفرض من 
الشرح هو تحويل النص الى نظرية خالصة فى العقل » بصرف 
التظ عن بيئته الثقافية الأولى التى Las‏ فيها ء و بالتالى تقوى 
بىاهينه الداخلية وتكش حججه العقلية e‏ ويصبح واضحا 
بذاته « ويتحول الى حكمة يعد أن كان تاريغا » ويصبح حقيقة 
بعد أن كان Li,‏ + فاذا كانت القسمة العقلية ناقصة eds‏ 
واذا كانت عامة فصلت , واذا كانت مفصلة عمت + وبالتالى 
ظهرت نوعية الحضار تين فى مادة الیحث و آمثلته سواء اللغوية 
أو الآذبية أي الديضية + فظلهوت alt‏ المعو ية فى ماين 
اليو ناتية والآدب العريى فى مقابل الأدب اليونانى » والعلوم 
الاسلامية فى مقابل العلوم اليونانية - فاذا لم يكن هناك 
نص متصل «على جهةالتعليق» » بل مجرد معتى فى التص »> فان 
ذلك يدل على آن الفارابی يتعامل مع السانی وليس مع 
التصوص » وأن الفارايى ليس شارح vai‏ پل هو عاقل 
معان ۰ فاذا كانت الألفاظ متياينة فان المعنى واحد » واذا 
كانت العيارات مختلفة فان المعنى متحد . ولا مشاحة فى 
الألناظ » خاصة فى حضارة تعطى all‏ استقلالا عن اللفظل 
وتجعل نسبة اللفظ الى المعتى كنسبة النفس الى اليدن - 
فالفارابى لايسير ورام آرسطو gili‏ بالحدتو » والقنة بالقدة, 
ولكنه يعرض لموضوعاته ومعانيه e‏ ويتعامل معها ككليات 
دیاهیات مستقلة عن عباراتها والقفناظها وممعللساتم | 
وبیثاتها الخاصة التى متها صدرت , ومناسياتها وقائلیها . 
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معان خالصة يلا شوائب مادية (۱) ٠‏ 

وهذا هو ماسمی الجوامع الصغيرة «آو التلخیص» x‏ ولم 
يكن تقليدا سيق الفارابی فى الأدب الیونانی والسرپانی 2 
واستس يعده ف ىالأدبالمربى » بل كان ضرورة حضارية بيئية 
Lol‏ فى gaili‏ عن المعمانى الكلية فيما وراء الالفاظ 
والعبارات + ومادام العنی قد استقل عن اللنظ فانه 
پالامکان عمل تلخیص آصفر و آوسط وآکبر تیعا لادة العرضص 
وضرب AT‏ + ليست طسريقة التلخیص هى البسث فى 
مواضيع النص بآسلوب جديد » بل اعادة gaill‏ عن موضو ع 
النص بعد أن يتحول الى معنى pie‏ خالص بلفة من البيثة 
الحضارية الجديدة ۰ 

والحقيقة آن الفارابى يتعامل مع أرسطو LI‏ قارحا 
لكتاب كما هو الحال فى «المقولات» وفى «العبارة»ء أو مبینا 
قصد LUS‏ آخر كما هو اسال فى «الابانة» عن شرض 
آرسطوطالیس فى كتاب مايعد الطبيعة e‏ آو توضيح علم معين 
آو فرع من ele‏ مثل کتاب القیاس آو í Jati‏ أو عارضا 
مذهب أرسطو ككل اما من داخله أو من خارجه بمقار ناته 
مع غيره داخل الفلسفة اليونانية ٠‏ 

ولا یکتفی الفارابی بنصوص آرسطو ولکنه يذهب 
لتأويلاتها الختلفة لدی الشراح سواء آجمعوا عليه آم I pilasi‏ 
فيه ء سواء مافهموه أو ما أساءوا فهمه سوام آنقلوه أم 
ما زعموه c‏ سواء كان يقينا آم مجرد ظن ۰ | 

یقبل الفارابی أولا ما أجمع عليه الشراح أو معظمهم 


سس دن ا ا ان ا 


)١(‏ ومثال ذلك كتاب « الألفاظ المستعملة فى المنطق » فهو ليس 
عؤلفا بل جزء من كتاب آکبر ۰ للخيص النطق ص ٠ 5١-51١5‏ 


YY 


ویمعیر هذا الاجماع حجة لصحة التفسير (۱) ٠‏ وقد یجتمع 
الفسرون على خطاً وتکون آقوالهم زعما + 

والفهم الصحیح #قو ال آرسطو تذ هب الشك الذی آورده 
الشراح آو الذی وقموا فيه ۰ فآقوال الشراح لا تفسی آقوال 
آر سطو ء بقدر ماتفسر آقو ال أرسطو آقوال الشراح » قکما كان 
آرسطو حکما بين الفلاسفة السابقین عليه فان الفارایی جعله 
Laf‏ حکما على الشیاح التالين له یخطیء الشراح حتی فى 
ممرفة قصد آرسطو ویزعمون مقاصد ليست لأرسطو ثم 
الفارابی يصحح من‌اعم gil‏ - فقد اختلف الشراح فى 
بیان غرض کتاب القولات هل هو طبيعى میتافیزیقی آم 
تقس آم لغوى ٠ (Y)‏ كما List‏ یحیی النحوى فى شرح 
آقاویل أرسطو فى كعاب «السماء والسالم» وجعله یقول 


A) O‏ « وآما جل الفسرین فانهخ مجمعون على أن هذا الکتاب يعد 
القولات وقبل القیاس a‏ العبارة ص ۲۰ والفسرون متطابقون جمیعا فى 
pui‏ هذا الوضع من الفصل الخامس ۰ العيارة ص 55 « فهذا مايقو له 
الفسروت فى شرح هذا القول g%‏ وآخرون بظنون أن ۰۰ « الصدر 
السابق ص EN‏ » وقوم آخرون رأوا فى هذه الأقاويل ۰۰ « الصدر 
السابق ص ۰۰ » و بعض الفسرین يقدم وضع مقدمات ۰ ۰۰ المصدر 
السابق ص ۱۰ والفسرون بزعمون أن العقولات النی فى النفس Vis‏ 
على الوجودات التی خارج النفس ثم à‏ لون ان الوجودات خارج النفس 
هی مدلول علیها بمزاوله « العبارة ص ۲۵ » وقوم من الفسرین بل كلهم 
یزعمون أن ۰۰ « العبارة ص ۲۱ » فلهذا زعم الفسرون أن ارسطوطالیس 
لم بضع هذه التناقضات ولذلك لم یضم القضایا التی موضوعاتها اشخاص 
« العبارة ص ۱۱۷ » وليس الأمر فى ذلك على ما بقوله القسرون فانهم 
يقولون « العبارة ص ۸۲ a‏ فعلى هذا ینبغی أن یجری آمر ما نقرژه فى هذا 
القصل لا على ما یقوله الفسرون» العبارة ص ۸۶ «لا على ما قاله الفسرون» 
العبارة ص ٠ ١65‏ 

۰ الذى ذكره أرسطوطا ليس هو نافع جدا عند التحد ید‎ liss « (Y) 
۱۵۰۷ و بهذا بنحل السك القديم الذى جاء به آطر نطیاس ۰۰ » العبارة ص‎ 
۱۵۸ كاله يحل بما قاله ارسطو طالیس فى أن لزوم ۰ العبارة ص‎ « 
LAS الا أن أرسطوطاليس وضعها وضعا وفيها بين القدماء اختلاف‎ « 
٠ ١9٠ متقاوت ۰۰ » العبارة ص‎ 
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بأزليته » وكما (let‏ الکیمیائیون فى صناعة الكيمياء بين 
دافع ومزيف لها وبين مثبت لها ومجاوز لامكانياتها ٠‏ وكما 
أخطأ من قال ان الشسمس كذب محض وأخرجه من كتاب 
المنطق )١(‏ - 

و Jdi‏ الفارابى آقو ال الشراح ويبين ماصدقاتها آی 
مواضع صدقها فى آقوال آرسطو , فالفاراپی هنا يستخرج 
الناط أو ینقحه ثم يحققه فى آقوال أرسطو على مایقول 
الأصوليون فى تخریج الناط وتنقیح الناط و تحقیق الناط 

فى beul‏ ٹهم عن العلة» (Y)‏ : 


)١( .‏ — « لقد اختلف مفسرو كتب أرسطو فى غرض هذا الکتاب ٠‏ 
فقوم زعموا أن غرضه فى هذا الكتاب النظر فى الأمور الوجودة وأكدوا 
الى ذلك من قسمته للامور ٠‏ ذاك انه قسم الأمور الى الجوهر الكلى والعرض 
الجزئى والعرض الک والجوهر الجزثى ۰ قسم الجوهر الى الأول دای 
الثانى والكم الى المتصل والمنفصل ٠‏ وقوم قالوا ان غرضه الكلام فى الصور 
الحاصلة فى النفس من أمور وأكدوا الى ذلك من ذكره أسماء تدل على 
هذه dire‏ قوله جوهران وعلى موضوع ما أشبه ذلك ٠‏ وقوم زعموا 
فان يقسم الالفاظ الى ما يتألف والى ما ليس يتالف » كتاب قاطيغورياس 
لارسطوطاليس ۰ مؤلفات الفارابى ج ۲ ص ۲۰۷ ٠‏ 

وآمثال هذه هی التى يقول المفسرون فيها الحجة ٠٠‏ العب‌ارة 
ص ۱۷۰ ۰ 

(Y)‏ « لیس شىء مما قصد یحیی النحوی ابطاله من آقاوبل 
أرسطوطاليس التى فى کتاب « السماء والعالم » قصد بها آرسطوطالیس 
أزلية العالم وذلك أن الأقاويل التی رام بحیی مناقضتها من كتاب السماء 
الما بعضها يقصد بها الى أن یبیل أن العالم يلف من أجسام مشتلفة الجواهر 
وان العالم ليس بشىء آخر متشابه الأجزاء « رسالة فى الرد على بحیی 
التحوى ص ۱۳۹ مؤلفات الفارابى ج ۲ » قصدنا من هذا القول أن نضعه 
فی وجوب صناعة الكيمياء وذكر السبب فى الأغاليط الواقعة 
للناظر فيها والغالط فيها صنفان صئف يدفعها ويزيفها ء وصنف يثبتها 
ويتجاوز المکن فيها ۰۰ وقد تب Lu‏ ذکرنا من السيب الذی دعا 
الجمهور الى الغلط فى اثباتها والتجاوز الى pis‏ الممكن فيها ۰ وقد ادعى 
من لا رياضة له بالعدم الى نز بیفها وكلا التولين خارج عن الصواب » الصدر 


Vo 


و پہتیں الفارابى نفسه شارحا لأر سطو ozas‏ مق 
الشراح - یقارن بين مايقوله وبين مایقولونه » ویوازن بين 
القولن - ثم يكشف آخطاء‌هم Les Lui Css‏ )۱( ۰ 


و تتحصر آخطاء الشیاح Li‏ فى زيادة شیء لم يقله آر سطو 
أو فی نقص st‏ قد قاله آرسطو آو فى سوء تأويل شىء AUS‏ 
يستحيل التسامحمع المفسرين فى أخطاء آخری - CA‏ الفارابى 
بعضهم عن پعضص : ils‏ اذا كان التقول de‏ آم الشراح 
السایق ص ۲۰ - ۲2۱ ۰ وقد اخطاً من قال ان فى آقسام آجزاء کتب 
النطق أن الشعر کذپ محض ولکن الغرض die‏ والغاية dis‏ تحريك JUL‏ 
وانفعال اللقس وقد ظهر من حده وهو هذا ۰۰ رسالة فى ماهية الصدر 
الساپق ص ۲۱۲ ۰ 

» يذكر الفارایی من الشراح الاسسکندر الأفرودیسی « العبارة‎ )١( 
۱۸٩۹ حص ۱۸۸ ۰ الحروف ص ۲۲۲ ومفسرى الاسكندريين العيارة ص‎ 
, وثاوفر سطس العيارة ص ۲۲ و ص لاه‎ ۱۸٩ العبارة ص‎ GS Labs 
۰ ۱۰٩ وئامسطیوس الحروف ص‎ 

« فان المفسرين بحهلون هذا القول۰۰ SL UT Lis‏ آری ان الغموشی 
والوضوح فى آمر الوجودية ۰۰ » العبارة ص 2 فهذا ما یقوله الفسرون 
لیس بخص المهملين ٠٠‏ وأرسطوطاليس ذكر هذا على أنه خاصة الهملین ٠‏ 
وارسطو قول غير ان ۰۰ وأيضا فان أرسطوطاليس فى کتابه هذا ليس 
Eu‏ فى تضاد الأقاویل ۰۰ فلهنه الأسباپ لیس أرضى ما بقوله الفسرون 
ولکن آقول Uad‏ حو آلیق بائلفظ والوضم وغرض الکتاب ۰۰ العبارة 
ص A‏ ۰ « الا أنه Se‏ أن يسامح هؤلاء الفسرون فى هذا القدار ۰۰ a‏ 
العبارة ص ۱۱۰ «٠‏ على ما يفعله المفسرون فاذا كانت الحال Lui‏ يزعم 
! فسرون ve‏ التی بتو لها المفسرون أو الموضوعات على ما قلناه غنى g‏ * 
العبارة ص ۱۲۳۲۰ ۰ 


vI 


العظام مثل آپر‌قلس الأفلاطو نی )۱( - كما یشرق الفارابی 
بين قدماء المفسرين و يين الحدث متهم » ویبین‌سوء فهم ebal]‏ 
وکان الأجيال الحديثة أقل فهما للقديم من الأجيال 
القديمة (Y)‏ - 


ولما كان أرسطو موّرخا بالاضافة الى کو نه فيلسوفا فقد 
اعتمد عليه الفارابى كراوية وكناقل Sip e‏ كثيرا من 
آراء القدماء على لسان أرسطو 8 فأرسطو لیس هو موضصوع 


)١(‏ « والمفسرون يزعمون أن أبرقلس الأفلاطونی أعطى حين ما فس 
هذا الموضع من كلام أرسطوطاليس قافرنا من المتلازمات العسدولات 
البسائط فقال ٠٠‏ وكل واحد منهم على ما يقول الفسرون ٠٠‏ وأما أنا فانى 
ما أدرى كيف يتكافيان قی اللزوم مع ما تقدم من قول أرسطوطاليس 
واتفاق الفسرین فى أن ۰۰ فا أدرى كيف e—a,‏ قانون أبرقلس 
مع اعتراف اللمفسرين بهذا ۰۰ فما أدرى كيف أجمع هؤلاء الفسرون على 
الرضى بقانون برقلس وعلى آن أرسطو طاليس ليس يدل على ما ارتضاه 
هؤلاء المفسرون من قول أبرقلس ۰ فاما الذى يدل عليه قوله ان الأمم ۰۰ 
قسکوت أرسطوطاليس عن أن بقول ٠٠‏ وأمامى لا يصح مأ قاله هؤلاء 
المفسرون فانه يجعل قوله ذلك انه يجب ضرورة أن بوجد ۰۰ » العبارة 
ص ۱۲۲ — ۱۳۶ ۰ ثم ما پزیده الفسرون بعد هذا من أنه ان كان التقابلان 
متناقضین فینبغی أن یکون حرف السلب مع السور ۰۰ لیس یحتاج اليه 
فى هذا الوضم OY‏ ارسطوطالیس لم يقصد فى هذا الوضم ۰۰ العبارة 
ص ۲" ۰ 

و دری العامرى قد قال أنْ هذه الفصول التى ذكرها الاسكتدر هی 
فصول عرضية ليس فیها شىء Les pois‏ من الانواع ٠‏ 

Al-Awini et les Fragments P. 105, Katogri'er V. Turker Ankara 1967, 

(Y)‏ « والذی بكثره الحدیت من الفسرین ويقولونه ۰۰ » العبارة 
ص 5 م وعل هذا الاصل بئی کثر من الحدت وهم کثبر من مفسرین 
الاسکندرائین وصغثار معضهم ال أن قلط آرسطوطالیس في جمیع ما تكلم 
فيه الى هذا الکان من الواضع الذی faut‏ يذكر فيه لوازم الواجب والمکن 
و بشبه انه غلط ولم پشعر باشترالد الاسم فى قولنا لیس بمکن أن بوجد 
فانه آخذه على أنه انما سلب معتی واحد يشمل جمیم أصناف المکن ۰۰ 
و آارسطوطالیس قد شعر بهذا وعر فه » العبارة ص ۱۸۹ ٠‏ 


VV 


الشرح بل مجرد ناقل للآراء كآى راوية یفترض صدقه * 
وهنا یذ که الفارابی ویقول « آخبی آر سطوطالیس آن» (۱) ۰ 
ویطبق القارابی مناهج الرواية على آعمال آرسطو تقسها » 
فحتى الأشياء التى يحتاج اليها من آر اد تعلم کتب آر سطو 
معرفة صحتها ۰ 

لم یخطیء الفارابی وابن سينا من بعده اذن فى نسبة 
«أثولوجيا» أرسطوطاليس خطأ الى أرسطو OY‏ اثبات صحة 
الكتب سابق على تعلم الفلسفة » ولكنه وجد فيها ULAS‏ 
لايعقل أن يكون الحكيم قد تركه ٠‏ بل ان الفارابی de‏ وعى 
بقضية الانتحال فى مؤلفات أرسطو اذ يقول مثلا فى «تجرید 
الدعاوى القلبية» الدعاوى القلبية المنسوية الى آر‌سطو مجردة 
على الحجج لأبى التصی الفاراپی (۲) * 

بل أت uen Cl‏ اناوت علباء انیت فى 
الرواية قائلا عن مصلمی آرسطوطالیس e‏ عن معلمه 
آفلاطون عن معلمه سقراط أنه قال : 


والفارابى حريص فى النقل عن‌آرسطو ولا يجزم پشیء 
الظن و آلفاظ الشك والتردد * لم يعرف الفارابی الأحكام 


۰ ۵۷ فاخبر أرسطوطاليس أن ۰۰ » العيارة ص 5ه ل‎ « )١( 

(Y)‏ تجريد الدعاوى القلبية 

ا وسممعث معلمى أرسطوطاليس انه قأل » شرح زینون الكبير 
اليونانى » 

« قال معلمى أرسطوطا ليس حکاية عن معلمه آفلاطون ان شساهق 
المعرقة أشمخ من أن يطاير اليه كل طائر »> وسرادق البصيرة أحجب من 
أن pou‏ حوله كل سائر ۰۰ » ص 

» واعلم انی سمعت معلمى أرسطوطاليس ليس انه قال سمعت 
آفلاطون آنه قال سمعت معلمی سقراط أنه قال ۰۰ » 


۷۸ 


القطعية سواء فى النقل أو فى التأويل لأنها ضد الفکر 
وتقدمه )١(‏ . 


ثالثا : اللفقل وا معنى والشیء : 


يتكون الفکی من اللفظ والمعنى والشیء ۰ وقد اتضحت 
هذه المستويات الثلاث فى شروح الفارابی على آرسطو ` 

وفى تعامل الفارابى مع الشراح فانه یفصل Lal‏ بين 
الألفاظ والعانی * فالشرا حاستعملوا آلفاظا متباينة قد تتفق 
أو تختلف ولكنها لاتوّش كلها فى العانی ذاتها , فالهم هو 
السمیات لا الأسماء (Y)‏ ۰ كما فصل الفارابى من قبل بين 
معاتى أرسطو و آلفاظ أرسطو ٠‏ 


فالشروح للألفاظ من أجل توضيح الممانى ۰ كما أن 
الامثلة التی یستمملها آرسطو لست می امقائق بل یمکن 
ضرب آمثلة آخری لتوضیح نفس القائق ۰ ویمیب الفارابی 
على الشراح عدم‌دخولهم فى Gall‏ الأرسطى وتعلیل ماتركه 
آر سطو ناقصا و بیان سبب ما آضافه آر س طو (Y)‏ ويكشفت 


(۱) « وأحسب آرسطوطالیس تسلم ذلك بل ترکه » العبارة ص ٩۱۲۲‏ 

(۲) ولذلك سمی اونررسطس کتابه الذي عمله فى مثل الغرض 
الذی عمل‌هذا الکتاپ فيه کتاپ الوجبة والسالبة ولم يسمه کتاپ القدمات ٠‏ 
العبارة ص ۲ e‏ والفسرون سمو نها ما تحت التضادین؛ العبارة ص۰۰۰ 
فهذ! ما قاله الفسرون فى شرح ما قاله أرسطوطاليس وهو مجز فى الوقوف 
على ظاهر لفظ أرسطوطاليس فى هذا خاصة ۰۰ والقضايا التى آخذها 
أرسطوطاليس مثالات قد يمكن أن تؤخذ مقرونة بأضدادها ٠‏ العبارة 
ص ۱۱۷ ۰ 

(Y)‏ « والفسرون آپضا لم پذکروهاکذلك لم يضح ارسطوطالیس 
القدمات التضادة ها هنا ولا F>‏ متاسباتها ولا ذكرها الفسرون 
La Yo‏ ذكر المفسرون السیپ فى تركه اياها « ۰ العبارة ص ۱۱۷ ۰ 


va 


الفارابی آخطاء الشراح عن طریق التمییز بين متطق البرهان 
ومنطق الجدل أو فى منطق الجدل بين الجدل والخطابة » وهو 
منهج اسلامى اعتمد عليه ابن رشد فيما بعد فى تمييزه بين 
البرهان والجدل والخطابة ٠ )١(‏ 


وما يفعله القارابى مع الشراح فانه يقعله مع أرسطو 
نتسه * فقد كان الفارايى باحثا عن الق مثل أرسطو e‏ 
ومقارنا آراء آرسطو يما يبدو له آنه الحق نجده ينتقد من 
خلال الشرح ويصحح أخطاء آرسطو » فهو شرح وتقييم » 
عرض وثقد » نقل وحكم ويكمل الفارابى مايتركه أرسطو 
ناقصا خاصة فيما يتعلق بمنطق الظن وپوجه خاص الخطابة 
والشعر تظرا لأهمية هذين الموضوعين للبيئة الاسلامية (T)‏ 

ويظهر المستوى الثانی مستوى المعتى عندما يشي 
الفارابى الى آرسطو قيشير الى العلوم ثم يشي الى المؤلفات 


)© ولکن dt it‏ عن الأشخاص ليست تقع فى Jahi‏ وائما تقع 
فى الخطابة والشعر فلذلك الصواب عندی أن لا یفهم عن آرسطوطالیس 
فى هذا الموضع أنه أراد به السائل على طريقة الجدل بل السائل على 
طريقة الخطابة ۰۰ فكيف يقول المفسرون اله لازم للسلب فهذا هو الذى 
تو جبه الاصول التی تخطاها أرسطوطاليس اللهم الا أن يكون لهذا القول 
تأويل لم أعرفه ال غایتی هذه العبارة ص ۱۲۹ ٠‏ 

(۲) « فاذا الذى قيل Le‏ هنا مناقض لا قاله أرسطوطاليس ومناقض 
للحق نقسه a‏ العبارة 

« غير آننی أناقض ما كتيته ليكمل كلام آرسطوطالیس الصدر السابق 
ص ۱۷۲ » 

« قصدنا فى tis‏ القول اثبات آقاو بل وذکر معان يقضى بها يمن 
عرقها ال الوتوف عق EU‏ الحكيم فى صتاعة الشستر من غير أن 
تقصد الى استیفاء ء جمیم ما بحتاج اليه قى هذه الصناعة وتر‌تیبها 1 
الحكيم لم يكمل القول فى صناعة ELU‏ فضلا عن القول فى صتاعة 
الشعراء ٠ e‏ 

مقالة فى قوائین صناعة الشعراء ص ۰۱۹۶ مؤلفات الفارایی ‏ ۰۲ 


بمد‌ها آی أن الفارابى یتناول الملم ثم آد په » الوضسوع ثم 
aol‏ « الفكرة ثم التعبير عنها بالألفائل ۰ و آوضح مثل على 
هتا الاستعمال فى plants‏ العلوم» * فبعد قسمة العلم 
الطبیمی الى آجزاء یمین القارابی الکتب التى تتناول هذه 
الأجراء ولیس السدیث عن الکتب ثم السلم فیقول مشلا 
«القحمس عما تشترك فيه الاجسام الطبيعية كلها oing‏ كلها 
فى السماع الطبيعى» أو يقول «الشحص عن الأجسام البسيطة 
وهو فى egdi‏ الأول من المقالة الأولى من كتاب السمام والعالم 
والاسعلقسات المركبة الى Sat‏ المقالة الأولى من LUS‏ السمام 
والعالم + أو «يتحدث عن کون الأجسام الطبيعية وفسادها 
ويردف sp‏ هذا فى الکون و الفساد» )1( “ 

لذدلك لایهتم الفارابى بارسطو يشخصه ولکنه باعتباره 
واضع p glali‏ قیسمیه صاحب التطق (Y)‏ ۰ فهدف الفارابی 
هو العلم ولیس العالم » الموضوع وليس الشخص e‏ وسواءکان 
العالم والشخص أرسعلو آم غيره فان مايهم الفارابی هو علم 
المنطق e‏ وهو علم مستقل عن واضعه وقائم بذاته + ویتعامل 


(۱) احصاء العلوم ص AV - ٩۰‏ ويشير أيضا الى « آول المقالة 
الثا Li‏ من کتاب السسماء والعالم » آخر القالة الثانية والثالثة والرابعة 
من « السماء والعالم , وهذا ومیادی: الأغراض فى القالات الأولى الثلاث 
من کتاب « الآثار العلوية » وهذا في الرابعة من کتاب « الگثار العاوية » ' 
وهو فى کتاب » العادن » وهو فى کتاب النبات » وهو فى کتاب الحيواث 
وكتاب النفس ۰ احصاء العلوم ص aies AA - ٩۷‏ فى کتاب بولیطیقی 
وهو کتاب السياسة لارسطوطالیس » وهو آیضا فى كتاب السياسة 
لأفالاطون دفی کتب أفلاطون وغيره ٠‏ الصدر السابق ص ۵ ۰ 

(۲) شرح الفارابی لكتاب أرسطو العبارة عذى به ونشره وقدم له 
ولهلهم كوتس الیسوعی واستائل مارو الیسوعی , الطبعة الكاثوليكية 
بيروت ۰ ص ۲۶ ۰ كما يذكر الفارابى a pÈ‏ بأسسماء علومهم آو 
نخلر ياتهم مثل اصحاب القسمة ۰ العيارة ص ۱۵۲ ۰ ويذكر آیصا 


الفارابى ب ۸۱ 


الغارابی مع الفلسقة الیو نانية كلها على هذا النحو اللاشخمی 


ثم یظهر الستوی الثالث e‏ مستوی الشیء عندما لایشر ح 
الفارایی قول آرسطو e‏ فبين الفارابی و آرسطو هناك طرف 
ثالث وهو موضوعات الفلسفة ذاتها ء ومن ثم فالشرح هو 
دراسة وتحلیل ثم الانتهساء الى نتيجة تتنق أو تختلف مع 
ما انتهی اليه آرسطو ٠‏ لذلك يقول الفارابى « هذا رآی 
D}‏ سطو » Ed‏ 


فالمارابی هو المالم ور آی آر glass‏ شو A)‏ الار اء 
العلمية یشب الیها الفارابی اتفاقا آم اختلافا ء فالمالم لیس 
وحید opat‏ ولا يعيش بمفرده بل داخل فى تاريخ العلم 
و چن ء من تقدم المحارف ۰ القارابى يعرف الأشياء نم يقارن 
تعریفاته بتس‌یفات آرسطو ويقول «فمر ف آرسطو طالیس ۰ ۰» 
ولا یقول الميارة الشهورة «قال آر سعلو (Y) gta‏ القارابی 
y}‏ عن الأسماعء CIMEL‏ يقول » و مد[ مأيسميه 
آر سطو 0 فالفارايى هو الأصل وآر سطو هو الفضسع € 
والفارابی هو المالم و آرسطو هو الفيلسوق » والثارابی هو 


AE TRE ON PAT LS. WE‏ تا 


)١(‏ أن قوليا الآن دلالته عند أصسحاب العلم الطبيعى وعند 
أرسطوطائيس آعم PAT‏ من دلالته عند الحمهور وذلاك أن أرسطو Us‏ لبس 
وأصحاب العلم الطبيءى بو و آرسطوطالیس وأصحاب العلم الطبیعی وبما 
OL lois‏ العني الأول e.‏ الدمارة س EN fe‏ ۰ 

0 دة ا‎ Ab القرل في الا لا‎ Ea هذا ری آرستاوطا لیس‎ « (Y) 
۶ ۵۰ العبارة ص‎ 


AY 


واضع الحقيقة و آرسعلو هو صاحب الرآی (۱) ٠‏ فكتب آر سطو 
تدرس موضوعات پسمیها آرسطو على نحو ما وقد يسميها 
الفاراپی على نحو آخر » نهناك فرق بين موضوعات العلم وبين 
آسمائها + لذلك يقترح الفارابی فى الأشياء التی یحتاج 
الیها من أراد تعلم کتب آر سطو معرفة تسمية کتبه » ومعرفة 
الكلام الذی استعمله فى کته آی لفشه وأس لو به 
و مصعالحاته (Y)‏ * 


armaa 


ر[) الصدر السابق ص ۸ه ۰ 

buy وهذا ما پسمیه أرسطلوطاليس التعليم الاس وع کاب‎ a 
الستعملة فى النطق حققه وقدم له وعلق عليه محسن مهدی دار الشرق‎ 
۰ AV العبارة ص‎ ١958 المطبعة الكاثوليكية € پاروت ليتان‎ 

« وذلك آیضا بين من كتاب القياس » الخطابة ص١2»‏ فسمى الصناعة 
التی تشتمل على هذه الأمور فى الجملة صناعة المنطق « فلسفة آرسطوداالیس 
ص ۷۱ » فهذا كله فى کتاب له سسماه كتاب السما: والعالم CAE‏ 
أرسطوطاليس ص AA‏ € وهذه كلها فى كتاب الكون والفساد من ۱۰۲ 
وهذه كلها في كتاب سحاه الأثار العلوية وفی القالات الثلاث من ذلك 
الكتاب خاصة ص ۱۰۳ وهذه كلها فى القالة الرابعة من الكتاب الذى سماه 
الآثار العلوية ص ۷۱.۰ وهذا كله فى LUS‏ له سماه کتاپ العادن ص ۱۰۱ 
وذلك كله فى كتاب الصحة والمرض ص ۱۱۸ وذلك كله فى کتاب الشباب 
والهرم ص ۸ وذلك كله قی كتاب الس والمحسوس ص ۹ وهذا 
كله آثبت قی LUS‏ سماه « أنا لوطیقا ti‏ ص letadla VA‏ فى کتاب له 
يعرف بطو قا وهو كتاب المواضع ص VA‏ وهذا كله فى کتاب له élus‏ 
سوفسطیقا ص ۸۳ وهی SU‏ التى ذكرها آرسطو فى صدر کتابه الثانى 
من اللطق ومی الداخلة فى آجناس القولات الثی احصاها کتاب القولات 
فالها موحودة, شرائط اليقين ص 1964.155 Turker’ Ankara‏ وقد بين ذلك 
كله آرسطو فی کتابه البرهان Ibid.‏ 


(Y)‏ وآرسطو اليس من شیء شيء من هذه كلها تلتثم المخاطية 
Je, SI‏ بها السوفسطائی الى غرضه ٠‏ فلسفة أرسطو طاليس ص AY‏ 
قعل هذا الطريق تكون الصناعة التی آعطاها آرسطوطالیس فى کنابه = 


AY 


رایعا : من اللغة اليونائية الى اللغة العربية : 


لیس الشرح هو تحلیل لوضوع ء بل هسو عرض Tad‏ 
الشارح اللقوية والثقافية بمناسبة الموضوع ۰ فالشرح 
یکشف عن ذات الشارح آکش مما یکشف عن الوضصوع 
المشروح ۰ فالشرح تاليف غير مباشر » تألیف من أجل احتواء 
الآخرين آولا قبل التالیف الباشر الذی تتحدث فيه الذات عن 
نقسها ٠‏ لذلك تری فى شرح الفارابی LAN‏ العسربية . 
واللسان العربی والشعر الع بى واللقظ العر‌بی فى مقابل 
اللفة الیو نانية _ واللسان الیسونانی والنسو الیونانی e‏ 
والشس الیو نانی واللفظ اليونانى ۰ هذا البسه اللخوی 
للشرح یکشف مرة آضری عن تمایز العنی عن اللفظ , 
واستغلال الفکی عن اللفة فالشرح يعنى أولا فصل العنی عن 
الق فى ند ait}‏ الأصاية as‏ البيئة اليوتانية ,ثم 
يعنى ثانيا اطلاق المعنى على العموم وتحويله الى نظرية 
خالصة فى العقل » ثم يعنى ثالشا التعبب عن هذا المعنى 
الشامل بلغة البيئة الجديدة » وهی البيئة الاسلامية ۰ ومن هتا 
کش الحديث على وجه المقابلة بين اللفة اليونانية واللفة 
الم بية ۰ واذا كان الأصوليون من قبل e‏ وعلى ر آسهم الشافعى 
قد لاحظو! ار تباط النطق الیو نانی باللنة الپونانية ومن ثم 
يستحيل استمماله فى الفقه الاسلامى الدون باللغة اليو نانية 
ولكن يمكن استقلال الفکی عن اللفة دالتعبر ae‏ بأية لفة 
= هذا نافعة فى الق + وهی المدافعة عن UT‏ الق وخادمه فان الجدل آلة 
وخادم للعلم اليقين» فلسفة آرسطو طالیس ص۸۲ - ۰۸۶ بهذه الطرق ساط 
ارسطوطالیس العلم الیقینی واعطی الطریق اليه وقطعالأشياء العالقة عنه, 
فلسفة ارسطو طالیس ص ۸۶ وارسطو طالیس اخذ هذه الأشياء اخذا على 
ما هو معلوم عندتا هذا العلم الأول » فلسفة آرسطوطالیس ص 59 ۰ 
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آخری ولتکن المربية مثلا (۱) ۰ 


وقد فهم ابن ياجة شارح الفارابى هذا المعتى . cé‏ 
ابن باجة أن القارابى لايشرح بمعنى أنه یتبع عبارة 
بعبارة ولفظا بلنظ يل انه يحكم ویحذف ويضيف ويقابل 
اللغة العربية باللغة اليونانية أى آنه شرح ایجابی يحقق 
ويدقق ومن ثم فهو تألیف غير مباشر ٠‏ ینب الأمثلة الى ماهو 
عليه آشهر > ويحذف الزائد للتر کین على الجوهرى ويبين 
بنفسه (۲) ويعيد عرض المنطق يناء على آسالیب اللفة 
العربية ٠‏ 


وقد تكون اللغة ء لغة القواعد والنحو أو لفة الشسمی 


STORE TER 87 Ur ELA ناته‎ 


)١(‏ وآبو نصر At‏ الأ بتمامه من عادته أن یفصل فى کثر من 
المواضع فانه يتكلم فى الشىء أشياء للافاضات ( وأکمل التصورات التی 
له ٠‏ من كتاب العبارة لابی نصر الفارابى ص 55 تحقيق محمد سليم سالم 
الهيثة العامة للكتاب القاهرة ۱۹۷۰ ۰ وكان pi‏ نصر قد ذكر ما هو 
آشهر ۰۰۰ « ص ٩۲‏ ثم ان أبا نصر لم يعرض لاثبات الممكن كما ن كدر 
ممن يقرأ كلامه ولأن هذا ليس من صناعة المنطق فأن هذا من العلومات 
الأول ص 5ه ۰ » ووجه مقال قول أبى نسر آنه ۰ فهذا هو أحد ما وصل 
اليه العلم GY‏ بين بنفسه » ص 00 + 

(Y)‏ قصدنا فى الكتاب هذا أن یبن كيف القياس وكيف الاستدلال 
وبأى شىء تستنبط المجهولات المطلوب ممرفتها وكم هي أصناف القياسات 
وكيف يلتئم كل واحد منها وفى أى شىء یلتثم ٠‏ ونجعل القوانين التى ٠‏ 
عنها هنا بأعيانها الأشياء التى أفادنا بها أرسطوطاليس فى صناعة المنطق 
وتتحری أن بكون عنها فى أكثر من ذلك بالفاظ مشهورة عند Jef‏ زماننا 
فان آرسطوطاليس لا ثبت تلك الأشياء فى کتبه جعل العبارة عنها 
بالألفاظ العتادة عند أهل لسانه». واستعمل أمثلة کانت مشهورة معداولة 
عند آهل ؤمانه ses‏ 

فى بیان كيفية القیاس وكيفية الاستدلال ص ١9١‏ مؤلفات 
الفارابى > ۲ 


والفن أو لغة النطق و العلم پل ان الفارابی یدخل فى علم 
الصوتيات ويبين الفروق الصوتية بين اللغة اليوناتية واللغة 
الس بية )١(‏ ويقارن بين حروق العطف واستعمالاتها فى كل 
مكان من اللغتين (Y)‏ كما يبين استعمالات آلف ولام التعريف 
فئ كل منهما (Y)‏ ويستشهد بالنحاة المرب ويآخذهم حجة له 


(۱) « فانه بريد الاسم pli‏ فان علامة الاسم المايل العربية النصب 
أو الخفض مثل قرلنا فى العرپية ۰۰ د العبارة ص VE‏ » کقول النحویین 
العرپ ۰ احصاء العلوم ص 5١‏ ۰ 

(Y)‏ والثانی ان تکون آجزاء القول مرتبطة بعضها بیعض الروف 
التى تسمى بالعربية حروف العطف وحروف النيف وباليونانية الروابط 
وهی فى العر بية الواو is‏ وثم وما قام مقامها فى سار الالستة ٠‏ 
وذلك مدل کی فى الیو نانیة فان هذا plis‏ واو ikali‏ فى ااعربية ص 
وه - مه آقسام الکلام فى العربية اسم وفحل وحرف و کقرل تصوی 
اليو انیب أجزاء القول فى اليرنانية اسم وكلمة وآداة 3 os‏ القسمة ليست 
Lsi‏ توجد فى العربية فقط آو فى اليونانية فقط بل فى جميع الالسنة 
وقد آخذها تحویو العرب على انها العر بية ونحويو اليونانيين على انها 
في اليونانية بالعربية القولات وباليونانية قاطبغوریاس ۰۰۰۰ بالعر بية 
العبارة وباليونانية بارى ارمنیاس ۰۰۰ بالعربية القياس وباليونانية 
آنا لوطيقا الأولى بالعربية البرهان وباليونانية أنا لوطيقا الثانية ٠ ٠‏ بالعر بية 
المواضم الجدلية وباليونانية طوبيقا ۰۰ باليونانية سوفسطيقا ومعناها 
المكمة المموهة ۰۰۰ باليونانية ويطوريقا وهو الخطابة ٠٠‏ باليوناقية 
دار li‏ وهو الشعر احصاء العلوم ص 5١‏ ب الا ٠‏ 

(۳) والحرف الذى يقوم فى اليونانية مقام آلف ولام التعريف فى 
العر بية هو الحرف الذى يسميه نحويو اليونانيين OS‏ ۰۰ ص 1۸ - 1۹ 
فالتشمة تسمی بالیو اثية ۰ وسمیناها نحن حادة التفعلات 
ال سیقی الكبير ص EVE‏ فنغمة الوسطی تسمی باليونانية ص ٩۰٩‏ - 
۸ ۸5۰ ۰ 


A 


على الیسونان (V)‏ وینتقل من النحو الى البلاغة ومن Laad‏ 
الکلام الى لغة الشعس فيبين ارتباط آوزان الشسمی وقنون 
البلاغة يكل لغسة خاصة على حدة (Y)‏ ویفرق الفارابى بين 
استعمال الجمهور LU‏ وبين تحويلها الى مصطلحات عند 
پستعمله الجمهور (V)‏ ولكن يختلف المصطلح من لغة الى آخری 

)١(‏ مثل قولنا فى العربية ۰۰ ص VE‏ فان اسم النطق فى العربية 
ص 5؟ وذكر ان هذا الصنف ليس له اسم موضوع لا عند الجمهور ولا عند 
إلتحويين ٠٠٠‏ وهدا الصنف من الكلم غير موجود آصلا في اللسان العربى 
ص ۲۷ والکلم هی التی سمیها dla: Jai‏ العر بی bwyi‏ ص 8۱ عير 
ان العادة لم تجر من اصحاب علم اننحو العربی الى LUJ‏ هذا بان یقرد 
لكل صنف منها اسم یخصه فینیغی ان نستعمل فى تعدید أصنافها 
الاسامی التی تأدت الينا من أهل انعلم بالنحو من آهل اللسان الیو نانی 
HV!‏ ص 2۲ نحویو العرب الحروف هن ۷۷ ۰ ص ۸۸ Lis‏ معني الامام 
فى لغة العرپ ۰۰ » تحصیل السعادة + 

(۲) فانا نری المعنيين من Jet‏ کل لسان بحروف لغتهم آعل صناعة 
آوز؛ن اشعار آهل ذلك اللسان فان الصیین بفصول الحروف العر بية هم 
أصحاب آوزان شعر العرب وكذلك فى اليونانيين العبارة ص YA‏ وأما 
بحسب الأفصح فى العربية فهو ۰۰۰ ص ۱۰۵ وذكر فى كتاب له اسم 
بالعربية كتاب العبارة وباليوناية کتاب برمانياس وجعل هذه الأشياء فى 
| "كتاب سماه باليونانية أنالوطيقا وبالعربية التحليل وبالعکس فلسفة 
آرسطوطالیس ص ۷۲ ب ۷۵ ۰ 

(۲) وذکر ان هذا الصنف ليس له اسم موضوع لا عند الجمهور ولا 
عند النحويين ۰۰۰ وهذا الصتف من الكلم غير موجود Hoi‏ فى اللسان 
العربی العبارة ص ۲۷ وذلك ان العادة جرت فى سائر الألسنة الا فى 
(للسان العربى ٠٠‏ « ص ۱۶۰ عل قلة اسستعمال العرب لهذا الأخير 
خاصة ٠٠‏ » ص ۱۶۰ وینیغی OÙ‏ تعلم أن أصناف الألفاظ التی تشستمل 
علیها صناعة النحو قد یوجد منها ما پستعمله الجمهور على معنی أو يستعمل 
اصحاب الحلوم ذلك اللفط بعينه على معنی آخر e‏ وریما وجد من BUY‏ 
ما يستعمله آهل صناعة على معتى ویستعمله Jef‏ صناعة آخری على معنى 
آخر د الالفاظ ص ۱: من العانی عند الجمهور الى العاتي الاصطلاحية ٠٠‏ 


AV 


ویضرب الفارابی الثل الشهور بفعل الكينونة وغيابه فى 
اللخة الم بية کی ‌ابعلة بان الموضوع والمحمول ووجوده فى 
اللغة الیو SU‏ )۱( ` 

ولا يحلل القارابى LUI‏ اليونانية وحدها يل يسم الیها 
اللقة الفار سية 2 مما يدل على أن التعامل مع الييكات 
الثقافية كان عاما ولم يكن LL‏ بالبيثة الیو نانية وحدها* 
وآن الرآى الشائع بأن المسلمين شراح اليونان رأى مبتسی 
لآن المسلمين تمتلوا الحضارات المجاورة كلها يونانية أو 
إلحروف ص ۱۲۱ ۰ وبين أن العوام والجمهور هم آسبق فى الزمان من 
الخواص والعارف المشتركة التى هی بادیء رای الجميع هی أسسيق فى 
الزمان الى الصنائع العملية ومن المعارف التى تخص صناعة منیا وه 
جميعا حى المعرفة العامية » الحروف ص ٠ AYE‏ 

)١(‏ إن ما يعنى قولنا فى العربية موجود هو اسم ٠٠٠‏ ونجد فيها 
اسما مشتقا من مصدر الكلمة اتوجودبة مثل سائر الأسماء الشتقة التى 
لا تدل على زمان تستعمل أيضا رایطا فى القضايا UT‏ محمولاتها اسما لفظ 
ذلك ds st‏ قولنا موسحود وهو بالیو JV‏ افستن واون ۰۰۰۰ p‏ العبارة 
ص ۶۷ « آما العرب مان الکلمة الوجودبه Pace‏ على ما عند العرب ATEON‏ 
وهو باليونانية استين ۰۰۰۰ الا ان المترجم لما رأى قولنا موجود فى اللغة 
اسا جعل OSa‏ موجود يوجد وقد اعتذر عن ذلك Yis‏ على ما قال 
المترجم ۰۰۰۰ ص ۱۰۳ ٠‏ وليس فى العربية منذ أول وضعها لفظة تقوم 
plia‏ استين فى الیو نانبة ٠‏ ولا انتقلت الفلسفة الى العرب احتاج الفلاسفة 
الذین بتکلمون العر بيةالى لفقل فقالوا هو و حعلوا المصدر dis‏ هوبة الحروف 
ص ٠‏ ۱۱۲ والقوية LAS‏ الشثوين فى اعراب اللسسان العر نى 
والمتوسطة تشبه حركة ارف فى لسائهم « الوسیقی الكبير » ص 585 + 

(۲) وهو بالفارسية است وبشت ۰۰ العبارة ص2۷ « مثل dv Ut‏ 
e ASU gally‏ ص ۵۱ فان العبارة عن موضوع Jasi‏ بالفارسية ھی آن 
تون ياسمه الرف الذى يقوم مقام الالف ولام التعريف فى العربية ٠‏ 
دص ۸ - A‏ اطروقفص 1١٠١ / ١31‏ ۱۱۲ ویتحدت الفارابى آیضا 
عن اللفة السمقر à‏ ۰ 


AA 


Liu‏ أو هندية أو رومية ۰ وبل یتجاوز الفارابی اللفات 
و یتحدث عن علم ati‏ العام كبناء وراء اللغفات المتعددة e‏ 
وهو مایسمیه علم اللسان (۱) لم يكن التعامل مع الیسونان 
فقط بل كان آیضا مع الهند وفارس والروم مما يدل على 
البعد الحضارى السام للفكر الاسلامی وعلى أن الحضارة 
الاسلامية لم تكن متلهفة على التراث اليوثانى بل كانت 
متفتحة على التراث الحضارى المعاصر كله یصرف النظر عن 
معصسدر 6 © فما يهم هو الفکر لا الممسدر فى حين أن حكم 
الاستشراق يقوم على اعطام الآولوية للمصدر على الفکی 
ونتيجة للبيئة الأوربية القائمة على الصسادر اليونانية 
والرومانية والشرقية للحضارة الأوربية ء ونتيجة للعقلية 
الاستشراقية المركزة على الذات يسبب العنصرية الحضارية 
الدفينة فی اعماق‌الوعی الآور بی *و یصف القارابی dasi‏ 
البراهين اليقينية (فى مقايل الاقناعية والتخيلات) من 
حضارة الى آخری من العراق الى مصی » ومن مصی الى اليونان 
ومن اليو نان الى السريان » ومن السريان الى السب (Y)‏ 


به MR EE PMU‏ ری 


)١(‏ « وهذا مشهور فى لسان جميع الأمم +٠‏ » العيارة ص ۷ فهذه 
الار بعة هی التى JA‏ عليها آلف ولام التعر یف فى العربية وما مقامه 
فى جميع الالسنة عند كل الاسم یستعمل فى آلسنة الامم ۰۰ « المحروفص 
۰ يذكر الفارابی Jet‏ الهند » العبارة ص ۱۲۸ كما يذكر الحبشة 
والسريانيون » الحروف ص ۲۲۳ ۰ من الحبشسة والهند والفرس والسریانیین 
Jels‏ السام paag‏ » الحروف ص ۷ a‏ ۰ 

(Y)‏ « وهذا! العلم على ما يقال انه كان فى القديم عند الكلدانيين وحم 
امل العراق ثم صار الى أعل مصی ثم انتقل الى اليونانيين ء ولم يزل الى 
ان انتقل الى السريانيين ثم الى العرب وكانت العبارة عن جميع ما یحتوی 
ذلك العلم باللسان الیوانی ثم صارت باللسان السريائى ثم باللسان 
العربى ٠‏ وکان الذين عندهم هذا العلم من الیو نانین یسمو نه LE‏ من 
الاطلاق , والحكمة العظمى ومحبتها ویسمون المقتنى لها فيلسوفا يصنون 


AA 


ی ای ی مت پبدوره » 
os dois‏ + 
وهنا يظهر الفارابی الانسانی الذی يضم التراث 
الانسانى كله بلا تعصب لجنس أو لعنصس أو لضارء أو لدينء 
وفى السياسات المدنية يصف الفارابى انتقال الحكمة من آمة 
الى آمة كما يصف طبائع كل آمة مثل الترك والعرب وعاداتهم 
و آخلاقهم دون ذكر لليوتان ٠ )١(‏ 


خامسا : من all‏ الجزثى إلى القصور الكل : 

ويدخل الفارابى فى أعماق الروح الأرسطية « ويوغل 
فى ذهن آرسطو ويكشف عن عمليأته ابتداء من مقدماته الى 
نتائجه e‏ ومراجما اسثدلالاته وحجمه ومبینا آوجه 
استعمالاته حتی يكشف عن بداهةالعقل وعن الحقائق الواضحة 
پف‌اتها - Jaa‏ الفاراپی مع بداياته ويسلم يمقدماته ثم 


بها المجد والمؤثر للحكمة العظمی » ويرون انها بالقوة الفضائل كلها أو 
پسمونها علم العلوم pis‏ العلوم وحركيه الحكم وصناعة الصناعات » بصنون 
بها الصناعة التی تشمل الصناعات كلها والفضيلة » التی تضمل الفضاثل 
كلها » والحكة التی تشمل الحکم كلها » تحصیل السعادة ٠‏ 

Je » )١(‏ ما بری ذلك فى آشرف Jet‏ البراری من الترك والعرب 
فان آهل البراری یعمهم محبة الغلبة وعظم الفهم فى ال کول والشروب 
والمنكوم فلذلك يعظم عندهم أمر التساء ویحسن عند الكثير منهم القسوق 
ولا يرون ان ذلك سقوط ولا تحاش أو کات نفو سهم ذليلة للضهوات ۰ 
ونرى كثيرا منهم يتجمل عند النساء JR‏ ما Jai‏ ليعظم شانه عند التساء 
ويرى ما تعيبه النساء وهو العيب وما dure‏ التساء هو الحسن 
ويتيعون قى کل شهر شهوات نسائهم ۰ وكثير هنهم تكون نساؤهم من 
التسلطات علیهم والسئولیات على آمود منازلهم وكثير منهم بهذا السيب 
پررفهون النساء ولا یشر کوهن فى الكد بل يلزموهن للترف والراحة ٠‏ 
ویقولون هم کل شهر یحتاج فيه الى التعب والکد واحتمال الشقة + 


۵ ۰ 


Lette‏ الى نحائجه مراجما اياه ۰ لذلك يقترح الفارابی فى 
| #شیاء التی cs‏ الیها من أراد تعلم كتب أرسطو بمعرفة 
تر تیب مراتبها والأجزاء التی ینقسم الیها کل واحد من 
کتبه (۱) ۰ 

وبين القدمات والنتائج يبرن الفارابی كيفيةالاستدلال 
والانتقال من المقدمات الى النتائج مبینا 1 التر تیب و النظام. 
والسابق واللاحق والمتسق والتناقض (Y)‏ ۰ حتى يكشف عن 
وضوح العقل وبداهة الحقيقة ۰ ويعدد الفارابى الحجج التى 
استعملها آرسطوطاليس ٠‏ بل ان الفارابی يبين أسلوب 
آرسطو فى التأليف وكيف أنه يبدآ فى آول كل باب بترتيب 
آقسامه و بيان خرضه ومتشعته و نسبته وس‌تبته ۰ كما يبين 
القارایی كيفية استعمال الحجج وادارتها وكيفية تجنب آوجه 

)١(‏ فابتداً آرسطو يعرف ۰۰ « العیارة ص ۶ ۰ فابتداً آولا ۰۰العبارة 
ص ۱۷۲ ٠‏ وهذا هو معني عبارة الفارابی التی یضمها کعنوان فرع طزایه 
الثانی والثالت لتحصیل السعادة ء فلسفة آفلاطون وفلسفة آرسطو طالیس 
اذ يقرل واجزاه فلسفته ومراتب آجزائها والوضع الذی منه faut‏ أواليه 
انتهی » ثم ختم هذا الفصل ۰۰ وهذ! جميع ما بيته من آمر المتقابلات 
فى هذا الفصل العبارة ص ٩۵‏ * 

وفيما ينبغى ان يقدم قبل تعلم الفلسفة ص لاه 14 الجموع ٠‏ 

CY)‏ «وما قاله بعد ذلك الى آخر الباب مفهوم غير اننى ذكرته استظهارا 
٠٠‏ العبارة ص ۲ ٠‏ « الآهر الرابع ٠٠‏ » العبارة ص ٠٠ « 8١‏ شرع 
الآن فى أن ینظر القضایا ذوی الجهات ٠‏ العبارة ص NY‏ ۰۰ ثم يشرع 
وعد هذا لأن يفحص ٠٠‏ » العبازة ص ۱۷۲ « ۰۰ فشرع الآن أرسطوطاليس 
فى ان ٠٠‏ » العیارة ص ۱۸۱ 

tiges‏ يستدل أرسطوطاليس ٠٠‏ د العبازة ص ۶ LAS‏ استدل 
أرسيلوطاليس على ذلك ob‏ قال ۰۰ » العيارة ص ۰ فهذه حجة عندی 
' ثانیة ص ۰ وارسطوطالیس والقدماء من شیعنه يستعملون هذه الآشياء 
فى افتتاح کل کتاب ۰ « وقى اکثر الكتب قلا يكاد ارسطوطالیس Jas.‏ 
بمعظم ما یحتاج اليه من هذه ۰۰ » الالقاظ ص ٩۶‏ ب ٩۵‏ * 


۹۱ 


آخری من التعلیم (۱) ۰ ولایکتفی الفارابی بذكن القدمات 
والنتائج والتر تیب والنظام ولکنه یدخل فى التعلیل ویذ کر 
الآسباب الثی دفعت آرسطو لأخذ هذا الوقف دون غيره والذی 
یکشف عن صوابه أو خطئه فاذا تم ذلك كله انکشفت الحقيقة 
و آصبحت الأشياء واضحة بذاتها ٠ (Y)‏ 


وبين الفارابی غرض آرسطو ومقصده وما يريد بیانه ٠‏ 
فالشرح هنا عن طریق بیان القصد الكلى وليس عن طریق 
شرح لفل بلففك أو تقسي عبارة بعيارة JIU ٠‏ سابق على 
الأجزاء » والقصد سايق على التحليلات ٠‏ لذلك يعرض 
الفارایی آولا الأجراء الخمسة التى يتكون منها مبحث العيارة 
آولا قبل أن يعرض لتفصیلاتها وجزئياتها ۰ كما یمین 
الفاراپی بين القصد من حیث النية الملنة والقصد يعد تحققه 
آی أنه يتابع عملية تحقیق قصد أرسطو من البداية الى 


(۱) « فان استعمل هذا ۰۰ a‏ العبارة ص ۱۹۲ « وعل هذا النحو 
خاصة استعمله آرسطوطالیس فى مواضع كثيرة BWY a‏ ص ٩۰‏ فان 
آرسطوطالیس يتجنب فى الفلسفة هذا النحو من التعلیم کل التجنب ۰۰ » 
المصدر السایق ص ٩۱‏ ۰ 


(۲) « ولد‌لك سمی آرسطوطالیس الثيات حيا ٠٠‏ » العبارة ص ۲۵ 
« و لذلك جعل آرسطوطالیس ؛ الصدر السابق ص ۱۸۲ « فلذلك قال 
أرسطاطاليس ٠+‏ » الصدر السابق ص ١55‏ « فلما كان كذلك لم sb‏ 
آرسطوطا لیس ان بقول FE‏ ۰ » الصدر السابق ص ۱2۷ « م ذكر 
السيب ۰۰ » المصدر السایق ص ۱۷۱ د las‏ السیب فى أن أرسطوطاليس 
يسمى الكتابين جميعا باسم واحد ۰۰ BUYI a‏ ص ۱۰۰۸ « فلذلك رأى 
أرسطوطاليس ٠ ٠‏ ي فلسفة آرس‌طوطالیس ص Ve‏ « فلذ لك شرح 
أرسطوطاليس فى كتاب سماه « ما بعد الطبيعيات » ان ینظر ويفحص فى 
المرجودات بغير وجه غير النظر الطبيعى € الصسدر السابق ص ۱۳۲ ۰ 


ay 


النهاية « ومن الاعلان حتی التنفيدذ (۱) ۰ وفی کتساب 
الفارابى فيما ينيغى أن يقدم قبل تعلم الفلسفة «قانه ينصح 
ببيان غرض أرسطو فى كل واحد من كتيه (Y)‏ ۰ كما ينصح 
فى الأشياء التى يحتاج اليها من آراد تعلم كتب أرسطو بتعلم 
الفرش من كتب المنطق (۳) ۰ ولكى يقعل الفارابی ذلك 
فانه يمكنه أن يقس أن الكتاب المشروح GL‏ مرة قبل أن یبدا 
الشرح من أجل احتواء مقصده الكلى )£( ويقوم بذلك 
الفارابى مع كل فيلسوف وليس آرسطو وحده بتحديد القصد 
آولا + فالعمل الفلسفى قصد قبل of‏ يكون آلفاظا وعبارات» 
وكما یبین الفارابی ماقصد اليه آرسطو ous GU‏ أيضا ما لم 
يقصد اليه ثم يتابع تحقيق مالم يقصده و بین تسركه 
واغقاله )0( ٠‏ 


)١(‏ « غرض أرسطو طاليس فى كتاب العيارة ٠‏ هو « العبارة ص 
۷ وارسطو طاليس قصد بهذا نسخ ما قالوه من ان ٠٠‏ » العبارة ص ۱۵۰ 
فقد حصل جمیع مأ قصد به آرسطو طاليس بيانه من ۰۰ « العبارة ص 
۸ ۰ الا انتا سنبین أنه الما قصد ۰۰. « العبارة ص ۲۱۷ ٠‏ فهدذا ما 
اراد 4 آرسطو طاليس بقو له ۰ « العبارة ص YW‏ € يبريد بهذا الى 
أصحاب القسمة وال افلاطون فیما آحسب »العیارة ص ۱۵۲ ۰ 

, فیما ینبغی ان يقدم قبل تعلم الفلسفة ص‎ (Y) 

(۲) الى هذا الوضع من هذا الکتاب وصل الينا وظفر نا به فتأملناه 
وتمفحناه واستخرجنا من معانیه ما لاح لنا وعلمتا ان للحكيم قصد ال 
بيانه ولعله قد آودع آقاویله التى استخرجها منها هذه العابی من اللطالف 
والدقائق والمانی الداقصة ما هو آضعاف ما قصدناه الا ان ما Lust‏ به مما 
قصه بیانه واحتسبنا التوبة والذکر الجميز فیما آتينا به تلخیص وامیس 
آفلاطون ص ۳۳ .1952 Gabrielli, London‏ 

)4( ذکر ان كتاب النفس لآرسطو وجد مکتوبا عليه بخط الفارابی : 
قر؟ هدا الکتاب El‏ مرخ ٠‏ 

)0( الا ان آرسطو لم یقصد بهذا القول ۰۰۰ « تعمیم الفهم ۰۰۰ » 
العبارة ص ۱۳۱ ويسبه أن يكون انما ترك ارسطو طالیس ذكر التناقضات 


ay 


ولا یقتصی الفادایی فى شرحه على الفقرة التی یشرحها 
بل انه يميل الى الفقرات الأخرى ۰ ولا یقتصی فى عرضه 
على باب واحد يل يميل الى باقی الابواب » مما يدل على آن 
الفارابی لایشر ح الجزء يل يبين بناء الكل فالعمل الواحد له 
و حد ته التى يضعها القارابى نمب عینیه » Cris‏ الفار use‏ 
النص وفى ذاكرته ماسبق وما سيلحق مبينا الوحدة العضوية 
داخل العمل كله )١(‏ كما يشي الفارابى فى شرح الخطاية « 
الى كتب آرسطو المنطقية es‏ رآسها كتاب القياس مما يدل 
على أن الفارابی وهو بصدد شرح منطق الظن فان منطق 
اليقين يظل ماثلا فى ذهنه , وان وحدة علم المنطق هو آساس 
sil‏ (۲) + 

وآثناء شرح الفار ابی لعمل من أعمال آرسطو فانه 
لایخیب عن ذهنه باقی الأعمال فيشير الى الأعمال الثخری . 
وکان وحدة المذهب هى التى نصب عينى الفارابى يحللها 
ويرجع عناضرها الى مختلف الأعمال الأرسطية وهو بصدد 
شرح عمله واحد بعينه هو ۰ فالعمل الواحد يميل الى الأعمال 


لهذا السيب ۰۰ «العبارة ص ۹ . وغير أن أرسطوطاليس ليس بقحص 
هذا الفحص ۰۰ à‏ العبارة ص ۲۲۲ ٠‏ 

)١(‏ « على أن أرسطوطاليس قال فى الفصل الثالث +٠‏ » العبارة 
ص 1۷ د بريد ان بحصل مما تقدم من القول فى صدر هذا الكتاب ۰۰ » 
العبارة ص ۸ « وكذلك قال أرسعطلوطاليس لیس في الفصل الثالث من 
هذا الکتاب» العبارة ص ۲۶ ۰۱قان تالیف القول كما سنبین 3 باب القیاس. 
العيارة ص۰۱۱ ویشیرالفارابی في كتاب الحروف الى کتاب باری‌ارمنیاس» 
الحروف ص ۰۱۲۰ كما يشير الفارابى فى كتاب الألفاظ الى كتاب البرهان 
وكتاب القولات الألفاظ ص ۱۰۲ ۰ 

(۲) «وذلك أيضا بين من كتاب القیاس , الخطابة ص۱٤ ٠‏ كما تبين 
في كتاب القياس » المسدر السابق à | y‏ ۳ 
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الأخرى كلها > والأعمال كلها ھی عمل واحد و يضح الفار ابی 
المنطق ۰ ويحدد مكانه ورتبته فهو يعد المقولات وقبل القياس 
ویمیز AC gt go‏ عن یاقی موضسوعات كتب المنطق ویبین 
موضمه سواء فى منطق اليقين (العبارة » القولات » القیاس» 
البرهان) آو فى منطق ان (الخطابة « Japi‏ « السفسطة e‏ 
ثم يكتب le‏ الطبيعة T‏ حتی يبدو a‏ ا ا من 
نسق کل شامل هو الذ هب الارسطی ۳ وهذا أقرب الى sole‏ 
اليتام aus‏ الى الشرح ¢ و البتاء هو د.خول المنطق والطبيعيات 
والالهيات فى نسق 3 فلسفى وأحد وهو تسق الفارابى ثم أبن 
اق ية للحكمة (۱) ٠‏ والمثل 

(۱) يشير أرسطو فى کناب اطروف الى كثاب القولات» الروف ص 
۷ والجدل ۰۲۰۸ ترنيب العبارة ضمنكتب المنطق بعد المقولات وقيل 
کتاب القياس » العبارة ص ۲۰ gum‏ جه العلم ال كور فى كتاب 
المقولات WE‏ «العبارة ص ۰۱۲۲ وههمدذا شىء صرح به فى كتاب 0 القولات * ۰۰ 
العبارة ص ١‏ ۰ انما قال هذا القول لأنه قايس بينهما في آخر القالة الأول 
من کتاب LL JU‏ الادی ص EL‏ انه بخصه فى کتاب القیاس ص ۸ ۰ 

لان آرسعلوطالیس ول فى کتاب البرهان « ص AN‏ أيضا فانه 
قال فى المقالة الأول فى كتاب البرهان » ص ۱۳۲۲ فان لم نقل هذا القول 
كان مخالفا لا استعمله أرسطوطاليس فى العلوم وفى کلامه فى الأشياء 
الضرورية ٠٠‏ س Lg‏ الادوات ثانه يذكرها فى كتاب الشعر és‏ کتاب 
الخطاية» ص۸ ۰ Us‏ النظر في المد فانه يليق بالبرهان والدل و بالخطب 
وال عر م س oY‏ إلا حيث اضطر البها á‏ ئی کتاب سوفسطيقا « AY ue‏ 
وهناك احالة Leu‏ الى کثاب طو بیقا re u?‏ فان ارسعلوطالیس من دهن 
ایشا في EU‏ السادسة مر کتاب السماع الطبيعى ٠“‏ »م صن f.‏ وقال 
ارسطر فی کتاب الحيوان سس VA‏ ولکننا نجد آرسعلوطالیس فى کتاب 
ól yh‏ ص ۱ وقد استعصی آمر ها على أرسط و طالیس 3 المقالة الثامنة هن 
كتاب ما بعد ااطبيعة مس ۱۹۱ الذى بذکره آرسطوطالیس فى کتاب ۱۰ بعد 
الطبيعة صر ut a Yo‏ ۹ ۰ 1 


الواضح على بيان القصد الكل هو کتاب الفارابى «تسقیق 
أرسطو طاليس» فى كتاب مايعد الطبيعة» ٠‏ فليس الهدف 
هو شرح عبارة يعبارة و تفسب لفظ پلفظ e‏ بل بيان القصد 
الکلی للكتاب كما يراه آرسطو ‏ فمعرفة الكل سابقة على معرفة 
الجزم وفهم الكل شرط فهم الأجزاء ۰ ولكن قبل ذلك يوضح 
الفارابی قصده من بیان قصد آرسطو وهو آولا لحد ید حجم 
الالهيات فى الکتاب ضد Bi,‏ الشائع وهو أن موضوع 
الكتاب هو الله والعقل والنفس وآن علم مابعد الطبيعة وعلم 
التوحيد علم واحد فى حين أن الالهيات ليست الا فى المقالة 
الحادية عشی وهی حرف اللام ۰ يصحح الفارابى هذا الخطأ 
الشائع فى فهم الكتاب «مابعد الطبیعة» لأرسطو مبینا OÙ‏ 
الموضوع الديتى لايشغل الا حيزا ضيقا من العلم الكلى ٠‏ مع 
آن الأقرب أن يعمم الفارایی هذا أاوضوع » وهو الله » على 
الکتاب كله كما فعل الفلاسفة الاشراقيون من بعده » فبيئة 
الفارابی دينية » والا+ أشرف موضوع فى حضارتها , الا OÙ‏ 
احترام الفارابی لفكر sawol‏ ولأمانة العرض جعله يضسيع 
الوضو p‏ الدینی الأول فى موضسعه الصحیح لایتعداه » ثانیا 
يبين الفارابی أنه ليس للقدمام آى شرح للعتاب الا شی‌حا 
y .‏ تام للاس‌کندر لقالة اللام وشرحا تاما لثامسطیوس ۰ 
وقد تكون شرحت وفشدت الشروح كمسا يذلن البعض من 
المآ خر ين آن للاسکتدر شرحا تاما للكتاب وهنا یظهی الفارابی 
قصسده من الشرح حتى يوفى الكتساب dim‏ من الشرح 
والتوضيح 5 

يبين الفارابی الغرض من كل مقال ,2 كمأ يبين وحدته 
وهدفه داخله قصد الكتاب الكلى ء فالفارابى يعرضص 
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gate JEUN do gene ولس‎ las للم‎ 
1 العبار ات‎ 


يحول الفارابی اذن مقصد الکتاب الى تحلیل عقلی خالص 
dada Jia‏ + وین تاريخ الفلسقة ال 
الفلسفة العامة يسقط الفارابى كل التاريخ البيئى الخاص 
ولا يبقى الا النظرية العامة ٠‏ كما يضممثلا الألف الصغرى 
الى الألف الكبرى من أجل ضم الأجزاء فى كل واحد ٠‏ كما 
يركن على العلل الأربعة الرئيسية دون غيرها ويعيد التر تیب 
فيجعل بعض موضوعات الألف الكبرى مقدمة أو صدرا 
للكتاب ٠‏ : 

ويختصر Doll‏ الصسفری » ويترك بعض الألفاظ 
الآر سطية متثل الح ی الأول التی SY‏ عن du‏ القارابى 
الخاصة ٠‏ ويختصر المقالة التاسعة ويركزها حول الواحد 
والكثير والخلافوالضد » كما یختصی المقالة العاشرة ويركزها 
حول التميين بين مبادیء العلم وعوارضه + ويترك القارابى 
تسمية آقسام الكتاب بالحروف اليونانية ويضع مكانها الأرقام 
من المقالة الأولى حتی الثانية عشرة )١(‏ ۰ 

ويحاول الفارابى اخضاع مؤلفات أرسطو طالیس الى 
Me Gui‏ واحد « وذلك أن أرسطو تركها بلا نظام أو 
تر تیب » وهو ماحاول تلاميذه وشراحه من بعد تلافيه » 
فمؤلفات آرسطو جرئية کالر‌سائل أو كلية أو متوسطة بين 
الكلية وان LS‏ ۰ والكلية اما تذاكر أو كتب ٠‏ والكتب اما 
خاصة أو عامة * والخاصة اما فلسفة أو أعمال الفلسفة ٠‏ 


)\( اتحقيق غرض أرسطوطاليس فی كتاب ما بعد الطبيعة ٠‏ 
الجموع ٠‏ 


Av — الفارابی‎ 


والفلسفة آخلاق وسياسة Juels ۰ din pwa‏ الفلسنة 
الهية وطبيعية وتعليمية ۰ والطبيعية اما عامة أو خاصة. 
فالعامة مثل سمع الكيان والخاصة اما لا كون لها واما لها 
کون ٠‏ 

وهكذا pets‏ الفارابى فى قسمة المؤلقات الى كلية 
وجزئية . ثم قسمة كل منها الى عام وخاص حتى يبدو مذهب 
أرسطو من خلال أعماله ار ال الي 
ail‏ وهی مساهمة اسلامية من الشاراپی (۱) ۰ ثم یضع 
تسقا عقليا آخر للأشياء التی يحتاج الیها من آراد تعلم کتپ 
أرسطو وهى : 

الغرض من المنطق التفعة فى dade‏ » سبب تسمية کتبه. 
صحتهأ e‏ ترتيب مراتبها e‏ معرفة الكلام الذى استعمله فى 
کتیه > الأجزاء التی ينقسم اليها كل واحد من کتبه (۲) ٠‏ 


جنم ١‏ و اكد سوت ای روا ده وتم رو أ O4 3 e‏ دا کرد © ممصن کید سس يد 


سادسا : من Ad‏ الخاص الى التصور العام + 


والقارابى لا يشرح آر سطو پمف ده Cris‏ مره 
آفلاطون فكلاهما یکونان وحدة الموقف الفلسفی ٠‏ وهنا 
تأتى أهمية كتابه التاريخى العظيم «الجمع بين رأيى الحكيمين 
آفلاحاو ن الالهى و آرسطو عاالیس الحكيم» وقد قيل كثيرا ان 
هذا خلط lagin‏ . وسوء فهم لارسطو e‏ ونسبة آئولوجیا 
آر سلو طالیس وهو جزء من تاسوعات آفلاطون لأرسطو 
و بالتالى آمکن الجمع بينهما وآن السلمین » کالسیحیین فیما 
بعاد ع شغلوا آنفسیم بالتوفیق lis‏ خرجت فلسفاتهم 

٠ ينبغى أن يقدم قبل تعلم الفلسفة‎ Less )١( 

+ المصدر السایق‎ (Y) 


۹۸ 


توفيقية 01 تلفيقية لا هلق فيها ولا ابداع 
وهذا وضع بخاطیء للمشكلة من عقلية واحدية الطرف هی 
العقلية الأور بية الاستشراقية أو امتداداتها فى أذهان باحثينا 
العرب والمسلمين + وهذا تصور خاطىء للموضوع فالجمع 
بين ر آیی الحكيمين آولا ليس خلطا بین آفلاطون وأرسطوطاليس 
ولیس چمما لما لایمکن المع Login‏ يدل على سوء فهم کل‌منهما 
فكيف يتم المع بين المقال والواقع ٠‏ بين الصورة والادة « 
بين العقلى و الحسى » بين الله والعالم » بين الآخرة والدنيا OÙ 9e‏ 
استبقاء طرف من الحقيقة وترك الطرف الآخں هو مایمیز GT‏ 
مذهب فلسفى بالضرورة » وهو ماحدث بالفعل فى تاريخ 
المذاهب الأور بية عندما قامت لتغليب طرف على طرق فوقعت 
فى آحادية النظرة ۰ ولم تخفف نظريات الكل والجشطلت 
والمذاهب الشاملة من هته النظلرية العورام الا الشیء 
اليسسر 5 

ثانيا : ان الجمع بيتهما ليس سوء فهم لأحدهما على حساب 
الآخر « آو سوء فهم لأرسطو على حساب أفلاطون اعتمادا على 
المؤلفات المنمحلة مثل كتاب العناحة أو وصايا الاسكندر » أو 
النسوية خطا مثل اثولوجیا ارسطوطالیس » ویالعای آمکن 
التوفيق بين افلاحلسون الالهی و ارسسطو CAL‏ الاأفلوطینی 
الاشراقى الصوفى ٠‏ وذلك OY‏ مهمة الفیلسوف السلم لم تكن 
التحقق التار یخی jui‏ ماكانت التعامل مع الأفكار بصرف 
lai]‏ عن قاثلها أى أن منوجه كان عقليا مثاليا وليس 
تار La,‏ استقتصائیا ٠‏ وقد خلهرت العقلية الاسلامية التاريخية 
فى علم آخر هو علم الحديث ولیس من علوم الحكمة + هذا 
پالاضافة الى ان آرسطو طالیس الحكيم لایمکنه آن یفصل هذا 


۹۹. 


الجانب الروحی فى الانسان ۰ وان غفله » فلآن og‏ قد ركز 
عليه فأصبح من نافلة القول والحكيم لایغفل شینا ۰ 

ثالثا : لقد تم الجمع بینهما بدافع التوفیق will‏ طبع 
العقلية الدينية ء كما يقال من أجل الفاء التناقضات ۰ 
والجمع بين التقاپلات وآخت الشبیه پالشبیه أو الشبیه 
بالمخالف من أجل التصنیف والتبویب والتر تیب › تر تیب مادة 
موجودة Lil,‏ * ودون خلق مادة جديدة » وكل ذلك يهدف 
الدفاع عن الدين واستخدام الفلسفة لاله وذلك OY‏ 
ماخلنه المستشرقون ومقلدوهم من الباحثين العرب والمسلمين 
ls‏ آنه توفيق قد يكون قمة القكى بحثا عن الشامل . 
واتجاها الى المحور ء واعادة الصوازن ou‏ أملراق الوقف 
الفلسقى . وتجاوز! لأحادية الطرف e‏ وانطلاقا تصو 
الوحدانية وهو آثر التوحيد فى الشعور ۰ 

هدق الفارایی اذن رفع الشك والارتياب والظتون عن 
تاريخ الفکی > هدفه هو تصحیح الفهم الفلسنی ومعرفة 
الحقيقة + وهو هدف کل فیلسوف موضوعی محاید و بدایثه 
هی أن أى فیلسوفین ميدعين لایختلفان نظرا لاعتمادهما على 
العقل , فالعقل واحد » ووسيلته الثقة بالعفل والایسان 
بوحدة الحقيقة التی لایعتلف علیها العقل یصرف النظی عن 
فرديته -فالحقيقةموجودة ویمکن معرفتها »فالبد‌اية الاسلامية 
ضد الشكت يكل آئواعه » وهی نفس البداية فى علم آصول 
الدين ۰ 


ویتضح الدافع الاسلامی آکش ASB‏ بمعرفة أن الدافع 
للجمع بين رآيى الحكيمين هى مشکلة حدوث السالم وقدبه 
وهى مشكلة اسلامية ولیست مشكلة يونانية ۰ ولم يتعرض 


٩ ۰ ۰ 


اليونان لها الا على ثحو فلسفی نظرى خالص وهم بصدد 
الطبيعة وليس على نحو عقائدى عملى سلوكى وهم بصده 
الميعافيزيقا ٠‏ ومع أن هذه المشكلة لاتظهی فى مواطن الجمع 
اس عشرة الا متآخرة (الموطن الثانى حشر) الا آنها تظهر 
فى البداية كدافع على تأليف الكتاب بالاضافة الى موضوعات 
دينية اسلامية آخری مثل وجود الأسباب وفیضها عن الله ء 
والنفس + والعقل » والمجازاة على الأفعال خبرها وشرها e‏ 
وموضوعات دينية وفلسفية ومنطقية آضری ۰ فالدوافع 
اسلامية مثل خلق العالم » العناية الالهية e‏ خلود النفس 
الوعد والوعيد على مستوى آصول الدين أو على مستوى علوم 
الدنيا فى المنطق والأخلاق والسياسة ٠‏ 


وقبل أن پیدا الفارابى بعملية الجمع وليس التوفيق e‏ 
فالجمع بين عناصر يمكن الجمع lois‏ فى حين أن التوفيق يتم 
بين عناصی متباينة متنافرة » يضع GI‏ احتمالات Juil‏ 
| لاختلاذف بين ر آیی الحكيمين 5 


أولا : ان یکون تعريف الفلسفة e‏ وهو معرفة الوجود 
ر Les‏ هو موجود آی معرفة الحقيقة » تعريفا غير صحيح ,2 وهو 
احتمال بعيد OY‏ تعريف الفلسفة صحيح عند كليهما » ولكن 
لا كان آفلاطون قد اعتمد على القسمة pal‏ الموجودات فان 
آر سطو قد فصل فى جزء منالقسمة وهو القياس e‏ ولا تعارض 
بين القسمة الكلية » وتحليل آحد آجزائها ٠‏ 

ثانيا ان لايستحق كلاهما لقب الفيلسوف مادام لم 
يتوصلا الى الحقيقة » وهذا آیضا احتمال بعيد OÙ‏ كليهما 
يعتمد على العقل وكلاهما ميرز فى الحكمة ٠‏ 

ثالثا أن يكون هناك سوء فهم من الناس لفلسفة 


we 


الحكيمين وهو الاحتمال co‏ > وآن یکون ذلك راجعا الى 
تقصی منهم له دوافعه وآسيابه * ثم يحاول الفارابى تحقيق 
هذا الغرض لاثبات صحته + ويعدد مواطن سوء الفهم فى 
Los‏ عشرة موطنا كالآتى : 

۱ لا كان الحكم الكلى قائما على استقراء الجرثيات e‏ 
فهذا قانون فى المدنيات والشرعيات فكيف يمكن توهم الخلاف 
الكلى بين الحكيمين دون استقراء للجزئيات ؟ ولا كان كل 
استقراء تاقسا à‏ ولا یستقری » كل الجزئيات , فليست کل 
الأحجار تسقط OY‏ بعضها يطفو ء فالخلاف بين الحكيمين ينشاً 
من توهم تعارض فى الجرئيات غي المستقرئة وليس فى 
الكليات * 

ويكون الغلاف من وهم التاظر وليس فى الحكيمين » 
ناشئا من نقص الاستقراء »> فالخطأ فى منهج الناظر و لیس‌فی 
موضوع النظ e‏ ومنهج الاستقراء يشي اليه الفارابى على 
آنه منهج اسلامى يطبق فی المدنيات والشرعيات وهو TEL‏ 
الذى يتم بواسطته الجمع بين رآیی الحكيمين عن طريق كشف 
iks‏ الناظطرين * 

۲ لما رفض آفلاطون الدنيا وحذر منها اتجه آرسطو 
لا تركه آفلاطون فامتلك وتزوج وتوزر ! وهنا ليس خلاقا 
قان افلاطون Lal‏ دون فى السياسة liag‏ » و آرسطو 
تحدث فى الأخلاق وفی سمادة التفس الاتسانية ۰ انما الخلاف 
قی القوی الطبيعية دفی الاستمداد الفريزى وفی TIAI‏ 
الشخصی , وهو اختلاف لا يضس بالوحدة بینهما «يأيها الناس 
انا خلقناكم من ذکی وآنشی وجملناکم شعوبا وقبائل 
أععار قوا» والتباین ضروری للا تتلاف د«ولو شاء الله شعلکم 


آمة و احدة » ~ 


۱۰ 


يرجع الفارابی هنا التصور الفلسفی الى أساسه النضی 
فى الشعور ويحوله الى تصور للعالم والى موقف فى الحياة , 
ينام على تصور اسلامى للصلة بين التباين والتماثل الواره 
فى نصوص القر‌آن والحديث مثل اختلاف الأئمة رحمة بينهم 
أو «آصسحابی كالنجوم ets‏ اقتديتم اهتديتم» » وقول 
الر سول لاپی بك الصدیق «یاآبا بكي انزل قليلا» » قوله لعس 
«یاعس اصعد قلیلا» ٠‏ 

Ÿ‏ متع آفلاطون من تدوين الكتب > فالکتاب فى 
الرآس لا فى الكراس ٠‏ ولا فشى التسیان اختار الرموز 
والألغاز ۰ LT‏ آرسطو فقد شاء التدوین و التبویب ورغب فى 
التصنیف والایضاح ومع ذلك ففی مذهب آرسطوطالیس 
پعض الاغلاق و التعمية والتعقید مثل حذف القدمة الضرورية 
فى کٹیں من القیاسات أو وضع مقدمتین ولزوم نتيجة آخری 
۰ كما أن يعض رسائله تخالف فى النظم والترتيب لبعض 
Le‏ فی کتبه ۱ يحاول الفارابی بهذه الطريقة قياس نسية 
الخلاف . وآن الخلاف لایکون کلیا بل جزئيا « وآنه لایقعدی 
التركين de‏ شیء ST‏ من الترکیز على الآخر ٠‏ ففی آفلاماون 
پعض من آرسطو » وقی آرسطو يعض من آفلاطون + فکما أن 
فى آرسطو بعض النموض فان فى آفلاطون بعض الایضاح 
والمحكم و التشا به > والحقيقة والجاز »والجمل البین » والظاهصر 

الفارابى للجمع بين رآیی الحكيمين (۱) ويغرق الفارابی فى 


SA, )١(‏ الغارابى أيضا أن على الانسان معرفة السبب الذی دعا 
أرسطو الى الاغماض فى كتبه وهی ثلاث » استبرا طبيعة التعلم هل يصلح 
آم لا وعدم اعطاء الفلسقة میم الناس وترويض الفكر بالتعب فى الطلب 
فیما پنیغی أن يقدم قبل تعلم الفلسفة » كما يحث الفارابی آیضا کل = 


¥ 


+ 


شرحه بين ماصرح به آرسطو وبين ما لم یصرح يه 
فالفيلسوف لديه يصرح باشیاء للعامة ء ولكنه لايصرح يأشياء 
آخری الا للخاصة أو يصرح يها تلمیحا واشارة ورمن! كما 
يفىق الفارابى بين مستويات العلم فهناك العلم الدقيق عند 
العلماء فى مقايل العلم الشائع عند الجمهور والقسمة بين 
الخاصة والعامة قسمة اسلامية استعملها الفلاسفة والصوفية 
والأصوليون معأ )۱( 9 

لا كانت palydi‏ القديمة عند آرسطو غير الواهی 
القديمة عند آفلاطون فقد ظن اليعض أن هناك خلافا بينهما 
فى حين OÙ‏ جهة القدم عند آفلاطون غير جهة القدم عتد 
أرسطو ٠‏ لقد رأوا فى كتب أفلاطون e‏ عليماوس ويوليطيقا 
الصغر > امواهر القديمة القريبة من العقل‌والتفس ‏ البعيدة 
عن الحس والوجود الكيانى ورآوا ماقاله أرسطو فى كتب 
المقولات ٠‏ والقياسات الشرطية الجواهى القديمة أشخاصا + 


وآیعدها عن الفصول ds:‏ تفاسيره وهى من أغمض الكلام وأغلقه وله 
الرسائل وهی فى الواضح الوجز ۰ الصدر السابق ۰ فان آرسطوطالیس 
قد صرح lg‏ فى الفصل الخامس من هذا الكتاب « العبارة ص 15 » 
الا أن أرسطوطاليس انما صرح متها بذوات الأسوار فقط ( الصدر 
السابق ص۱۲۹ مما لم يصرح يه أرسطوطاليس ۰ المصدر السابق ص 
٠ ۹‏ وأرسطوطاليس لم يصرح بقسمة الكلم في الوجودية وغير الوجودية 
ولكن فى قوة کلامه فى الستقبل فى هذا الياب فانه يدل على انه كسم٠٠‏ 
الصدر السابق ص۵۲ ۰ وارسطوطالیس وأصحاب العلم الطبیعی‌ربما عنوا 
بالان العنی الأول ۰۰ وآما الحمهور ۰۰ » الصدر السابق ص 2۰ - 2۱ ٠‏ 

(۱) وغرضنا تقدیم هذه المقدمة هو أن آفلاطون الحكيم لم يكن يسمح 
لنفسه ياظهار العلوم وكشفهسا میم الناس ۰۰۰ تلخيص تواميس 
افلاطرن ص ۵ ۰ 


LEZ: 


فأرسطو تحدث عن جهة القدم فى النطق والطبيعة LT e‏ 
اقلاطون فانه تحدث عن de‏ القدم فى ما بعد الطبيعة - 
وهنا یشم النارابى الحقيقة الواحدة ثم يجمل أفلاطون 
و آر سطو » كلا منهما ینظ اليها من جهة » وهو المنهج الاسلامى 
الكل الشامل الذى يجمع الأطراف ۰ 

6 یری آفلاطلون أن استیفاء الحدود يتم بطریق القسمة 
فى حين آن أرسطو يرى أن ذلك يتم بطریق التركيب 
واليرهان ۰ والحقيقة آن آفلاطون طلب الجنس والفصل 
ايقدام من المام فى حين آن آرسطو طلب الشىم يجنسه 
وفصله ايتدام من اشاص 5 ولا شلاف بان الطر يقتين 0 
فافلاطرن يعتمد على الميتافيزيقا » وارسطو يعتمد على المنطق, 
وكلاهما يكمل پعضهما البعض ٠‏ التكامل يحل الخلاف e‏ 
والتزول والصعود طريقان الى نفس الشىء » الاستتباط »> 
والاستقراء پنتهیان الى تقس الحكم وهو الدرس المستناد من 
علم آصول والقياس الشرعى ۰ 


5 قال آفلاطون انه فى القیاس الختلط من الضروری 
والوجودی اذا كانت القدمة الکبری ضرورية كانت النتيجة 
وجودية لا ضرورية ۰ Li‏ أرسطو فالقیاس لدیه لیس 
مختلطا ء المقدمات الضرورية تستلزم نتپجة ضرورية ˆ 
والمقيقفة آن هذا اداع للاسکلا ئیین مشل آمو ٹیو س 0 
وثامسطیوس وسوء نقل منهم #قو ال آقلاطون LS‏ آته خلط 
لصناعة المتطق بالطبيعة + ققد رأوا الحد الأوسط فى المقدمة 
الأولى ضروریا » وفى الثانية وجوديا ونظروا مجرد المعانى ٠‏ 
وكل الأقيسة التى يريدونها مكونة من موجبتين - 

وقد وضح الاسكندر الافروديسى هذا الخلط wall‏ دقع 


۱۰۰ 


فيه الشراح و بیته الفارابی فى کتبه النطقية و کذلك التفرقة 
بين الضروری القیاس ۰ والشضروری البی‌هانی ۰ فالخطأ فى 
نقل الشراح cells.»‏ آی خطاً الرواية والتفسس هو سيب 
الايهام باخلاف بين الحكيمين ۰ يقوم الفارایی بتصحیح 
الرواية والتفسی وهو منهج اسلامی اتبعه علماء الأصول 
وعلماء الحديث ٠‏ 

۷ يستعمل آفلاطون الشكل الأول والثالث فى القياس 
ومقدمته سالبة »فى حين عتد أرسعلو ف ىآنالوطيقا غير منتج ۰ 
والحقيقة أن المقدمة التى استعملها آفلاطون فى السياسة 
و آرسطو فى «السماء والعالم» ليست سالبة » بل هی موجبة 
معدولة + يصحح الفارابى هنا ls‏ فى فهم آفلاطون e‏ 
متوخیا الدقة والوضوعية فى الفهم مبينا العقام الحكيمين على 
العقل » وهو نقطة الالتقاء الاسلامی بینهما ۰ 

۸ - ذکر أرسطو فی الفصل الخامس من «باری آرمیناس» 
آن الوجبة التی یکون محمولها ضد من الأضداد فان سالیتها 
تکون آشد مضادة e‏ على عکس آقلاطون الذی یری أن الموجبة 
التی محمولها ضد المحمول فى الوجبة الأخری آشد مضسادة 
كما بين ذلك فى کتاب السياسة ۰۰ والقيقة Of‏ الغرضين 
متبایتان ۰ كان غرض آرسطو بیان التعاند فى الأقاويل فى 
حين كان غرض آفلاطون بیان العانی فى السياسة وم‌اتبها 
۰ ارسطو يبين صورة الفكى فى التطق وافلاطون يبين 
مادته فى السياسة »و الصورة والادة عنصی‌ان‌للشیء الواحد * 
وهو ماظهر فى النطق الاسلامی الذی par‏ بين صورة الفکر 
ومادته s>‏ 

2 یری آرسطو أن الابصار يكون پانفعال اليصى‎ ٩ 
و آفلاطون يرى أن الابصار یکون پخروج شىء من اليصر‎ 


° 


وملاقاته U ۰ gant‏ سمح آتصار آر سطو بقول أتصار 
آفلاطون قالوا : اشروج یکون للجسم e‏ هواء آو ضوء أو نار 
٠ ۰‏ والهواء بين البصی والبصی لایخرج e‏ وكذلك الضیاء وان 
كان نارا فلم لایحرق ؟ والنار لاتنفذ الى آسفل وان كان شیء 
آخر فلماذا لایتصادم فیمنع عن النظر ؟ وهی كلها شناعات 
pus‏ من تحريف لفظ الخروج عن مقصوده وجمله خروج 
الأجسام ۰ كما حرف آنصار آفلاطون لفظ الانفصال فانه 
يتطلب تاأثر و استحالة وتغر فى الكيفية سواء فى المضو أو 
فى الجسم المتوسط ۰۰ فان كان فى العضو فکیف تحدث 
استحالة بلا نهاية فى الزمان -؟ وان كان فى الجسم لزم قبول 
الضدین وهو محال =el)‏ أصحاب أرسطو على صحة دعواهم 
پان الجسم هو الحامل لأننا نرى الكواكب المشعة ۰۰ واحتح 
أنصار آفلاطون OÙ‏ الشىء القريب نراه OÙ‏ الشماع فى قوته 
و آفلاطون أقرب ۰۰ ولو أن كلا الفريقين آرخوا أعينهم 
قليلا وتوسط النظر وقصدوا الق وهجروا طريق العصبية 
لعلموا أن الأفلاطونيين انما آرادوا Bal‏ الخروج معنى غير 
معنی خروج الجسم من المكان ٠‏ واضطروا لاستعمال الخروج 
لضیق اللنة وكذلك لم یرد آنصار آرسطو بالانقعال معتى 
ad‏ والاستحالة ۰۰ 


والقيقة أن هناك قوة واصلة بين البصی والبصر ٠٠٠‏ 
ویری الفارابی آن سبب الخلاف اجتماعی صرف ناشیء عن 
تحزب کل فریق والتشنیع على الفریق ANT‏ والتعصب يسيب 
ضيق الأفق وسوء الفهم امعانا فى تشويهالخصم ۰۰ كما Las,‏ 
الخلاف بسبب صعوبة اللغة واشتباهها واستعمال آلفاظط Lale‏ 
عند الجمهور فى معاتى اصطلاحية عتد الاصة ۰۰ وکلا 


vey 


السببین مشتقان من البيثة الاسلامية التی تدین التعصب 
وتضع منطقا محکما للنة ` 

où یصرح آرسطو فى «الأخلاق الى نیقوماخیا‎ ٠ 
الأخلاق كلها عنادات وأن ليس ثیء منها پالطبع وآن الانسان‎ 
يمكنه الانتقال من واحدة الى آخری بالاعتياد والدر بة فى حين‎ 
آن آفلاطون يصرح فى كتاب «السياسة» ۰۰ وفى كتاب.‎ 
الطبع يغلب على العادة وآن الكهول اذا ماطيعوا‎ OÙ «پولیطیا»‎ 
۰۰ على شیء یصمب زواله » و کلما حاولوا ژواله زادوا فيه‎ 
آرسطو يتكلم على القوانين الدنية كما شرح‎ ol والحقيقة‎ 
الغارابى ذلك الكتاب ۰۰ وان كان يتكلم على الأخلاق كما‎ 
e يقول قورفوريوس فانه يكون قد تكلم عن القوانين الخلقية‎ 
آفلاطون فانه كان‎ Lis - Lille ولا‎ LS والقانون لايكون‎ 
أضر فكان‎ Les فى آنواع السياسات وأيهما أنفع‎ g 
يتكلم عن امو كدو عات مثالية + وآر‌سطو لاينكن ماقاله آفلاحاون‎ 
في عسر نقل خلق الى خلق فى نيقوماخيا الصغير ۰۰ فسيب‎ 
الكلام قى العادات والسلوك عتد‎ ier الخلاإف الظاهری هو‎ 
آرسطو وفى النظرية السياسية عند افلاطون يتحدث أرسطو‎ 
عن ماهو کائن وآفلاطون عما ينبفى أن يكون ۰۰ وهما‎ 
- وملة‎ LI المستويان الموجودان فى. كل‎ 
ذکی ارسطو فى کتاب « الیر‌مان € شکا مؤداء آن‎ à ۱٩ 7 
الدع يطلب هلما اما أن يطلب ماپهله ای مایملمه فان‎ 
طلب مايجهله فكيف یوقن فى تعلمه أنه هو الذى كان يطلبه؟‎ 
وان طلب مايعلمه قکیف يطلب علما لايحتاج اليه ؟ وقال ان‎ 
يطلب علم شیء انما يطلب شيئا ما وجده محصلا فى‎ coul 
التفس ۰۰ فهناك علم حاصل فى النفس يرجع اليه المجهول‎ 
فى حین أن آفلاطون قال فى فيدون (فاذان) ان العلم‎ ۰ 


۱۰۸ 


ST‏ وهو يعرض حجج سقراط ۰ وقد أآقفرط القائاون 
بخلود النفس فى قول آفلاطلون وحرفوها وصدئوها وچملو ما 
براهین مع أن ۰۰ آفلاطون كان يحكى هذا عن سقراط 
بعلامات وليست يراهين ٠٠‏ والمفكرون آفرطوا فى التشنيع 
وأغفلوا قول آر سطو فى ول کتاپ «البی‌هان» فى قوله ان 
كل تعلیم انما يكون عن معرفة متقدمة فى الوجود ولکن 
«العقل المستقيم والر آی السديد والميل الى الحق والانصاف 
معدوم فى الأكدين من الناس» لا خلاف اذن فللطفل نفس 
عالمة بالقوة . ولها حوس تدرك اعزئپات ء وعتها تحصل 
الكليات » وهى التجارب على الحقيقة ء منها مايحصل عن 
قصد ç‏ ومنها ما لا يحصل عن قصد , وهی لا اسم لها أو 
يسميها العلماء آوائل المعارف ومبادیء البرهان e‏ وقد قال 
أرسطو فى كتاب «البی‌هان» من فقدها فقد فقد علما ۰۰۰ 
تصير النفس Ale‏ » فالعقل هو التجارب ء وكلما زادت 
التجارب زاد العقل ولكن تشتاق النفس الى معرفة حال الشیء 
وما هو موجود فى النفس , وهذا ماقاله أفلاطون ٠٠‏ فى 
فيدون ۰۰ والخلاف هو آن الحكيم أرسطو Sh‏ ذلك عندما 
يريد ايضاح آم النفس ۰۰ فالفارابى يحل الخلاف عن ok‏ 
العلم وتماين الجهة بين المنطق des‏ النفس e‏ أو ان شثنا بين 
القطرة والاكتساب ٠ (Y)‏ 

١١‏ یظن أن آرسطو قال بقدم المالم وآن آفلاطون 
قال بحدوثه ۰۰ وهو ظن قبيح مستنکی بأرسطو الحكيم أو 
الحقيقة أن أرسطو أعطى المثل فى كتاب «طو «lis‏ للمقدمات 
الرائفة مثل : العالم قديم آو ليس بقديم ۰۰ والمثال غير 


٠ المجموع‎ ۲۵ .- ١ الجمع بين رآيي الحكمين ص‎ )١( 


الاعتقاد كان غرض أرسطو بیان القیاسات المركبة من 
القدمات LE‏ وكان الناس يتناقشون فيها فى عصره ٠٠‏ 
lou‏ ان المقدئة الشهورة لا يناعي فيها الصندق: إو 
الكذب ولكنها تستخدم قى الجدل ۰۰ ودعاهم لذلك آيضا 
فقيل فى كتاب «السماع والعالم» من آن الكل ليس له يدع 
زمانى فيظنون قدم العالم د و هذا gÈ‏ صحيح e‏ فقد بين فى 
هذا الكتاب وفى غيره من الكتب الطبيعية والالهية آن الزمان 
انما هو sue‏ لحركة الفلك وعنه يحدث . ومايحدث عن الشیء 
لایشتمل ذلك الشیء ۰۰ ومعنى أن العالم ليس له يدء زمانی 
انه لم يتكون آولا فأولا بأجزائه » لأن الأجزاء يتقدم بعضها 
على بعض فى الزمان » والزمان حادث عن حركة الفلك ٠٠‏ 
فمحال أن یکون لحدوثه بدء زمانی ۰۰ ويصدح يذلك أنه انما 
يكون عن ابداع الباری جل جلاله اياه دفعه يلا زمان وعن 
حر كة حدث الزمان ٠١‏ وقد اثیت أرسطو الصاتع الميدع فى 
الكتاب المعروف يآثولوجيا «فالهيولى أبدعها الله لا عن شىء 
'وبئن فى السماع الطبيعى آن الكل لايمكن حدوثه يالبخت 
والاتفاق +“ ويقول فى كتاب السماع والعالم» تقس الشىع 
ديستدل على ذلك بالنظام البديع فى العالم ۰۰ كما بين آمس 
العلل وعددها و آثرها وآن المكون والمحرك پخص المتكون 
والمتحرك ٠٠٠١‏ وكما بين آفلاطون فى طيماو س أن كل متكون 
يتكون من علة اضطرارا e‏ كذلك یبین ارسطو فى كتاب 
«آثولوجيا» أن الواحد موجود فى كل كثرة e‏ و بر‌هن على ذلك 
و بیت أن كلها حدثت عن ابداع البارى لها وآنه عن وجل هو 
العلة الفاعلة » الواحسد الق ومبدع کل شىء > و هذا JBL‏ 
أفلاطون فى کتبه فى الر بوبية مثل «طیماوس» 59 بولیطیا» 
وهو ماقاله آرسطو فى حرف اللام من كتاب مایعد الطبيعة 


۱۷۰ 


قهل «طیماوس» تظن بمن هذه سبیله أن يعتقد نفی الصانع 


وقد آفرد آمو نيوس رسالة بها آقاويل الحكيمين فى اثبات 
الصاتم الايد كيه القارابی الشهرقها ۰ وهی طریق التوسط 
لیس من آحد الذاهپ والنحل والشرائع وسائ الطراثق من 
العلم پحدوث العالم واثیات الصانع له ء وتلخیص آمر الابداغ 
فلار سطو طالیس وقبله لافلاعون وذلك لأن ماقیل قبلا من 
الذ اهب والنحل خاص پقدم الطبيعة ماء مثل مایقوله اليهود 
والجوس ۰۰ ولکن ان اهن الق de‏ لسان دين امکیمین 
لاثبات ols‏ الباری جل جلاله مدي جمیع العالم لایمزب عنه 
مشثقال حية من خردل ولا يفوت عنايته شىء من آجزاء السالم 
على السبیل الذی بيناه فى العناية من of‏ العناية الكلية شائعة 
فى از ئیات ۰ - والملوم الطبيعية تثبت وجوه العناية الالهية 
ثم تنتقل من العلبیمیات الى السیاسات والشرعيات البی‌هانية 
موكولة للعقلاء » والسياساتذوى الآراء السديدة والشرعيات 
الى ذوى الالهامات ٠‏ + وآعمها الشرعيات oY‏ آلفاظها خارجة 
فى مقادیر عقول المخاطبين ۰۰ فان من تصور المبدع الأول 
آنه جسیم يفعل بحركة وزمان مستور صبى ! آفلاطون 
وأرسطو قدما البراهين وآما طريق البراهين المقنعة المستقيمة 
العجيبة النقع فمنشو‌ها من عند أصحاب الشرائع الذين 
fo je‏ بالایدا عوالوحی والالهامات ٠٠‏ ومن كان هذا 
سبیله »و لایو جد فى کلام الحكيمين فمستنک ۰ ویعودالفارابی 
لنفس الوضوع دفاعا عن آرسطو وردا على يحيى النحوی فی 
اتهامه #رسطو پقوله بازلية العالم ۰۰ فليس شىء ممأ قصد 
پحیی النحوی ابطاله من آقاویل آرسطو فى كتاب « السماء 
والعالم» قصب يها أرسطو بالفعل اثبات أزلية العالم لآن 


LAA) 


أرسطاو آراد بهنه الأقاویل أن يبين آن المالم مؤلف من 
أجسام مختلفة الحواص و آن العالم لیس يقىم و احد متشايه 
الأجزاء ۰۰ والبعض الآخر يثبت به أرسطو أن الأجزاء التى 
منها آلف العالم بسيطة بالضرورة » والبعض الآخس Que‏ 
چواهی تلك الأجسام التى منها يتألف السالم ۰۰ فاذا كان 
الشارابى قد بين نوع القضایا Lalat‏ المشهورة أولا فانه 
يبين هتا صدق قضية آرسطو فى علم الطبيعة (۱) ٠‏ 

ne يثبت افلاعاون الصور والثل وينكرها أرسطو‎ ١ 
ولا يعيد الفارابى حجج آر سطو لشهرتها فان الغرض المقصود‎ 
من متالتتا هذه ايضاح الطرق التى اذا سلكها طالب الحق لم‎ 
يضل فيها و آمکنه الوقوف على حقيقة المراد بأقاويل هتين‎ 
الحكيمين من أن ينحرف عن سوام السبيل الى ما تخيله الالفاظ‎ 
المشكلة » يهدف الفارابى اذن الى استقصاء الحق والبحث عن‎ 
٠ ٠ الأقاويل الصحيحة » فالنقل الصحيح شر ط التفسب الصحيح‎ 

is‏ ارجا فارطا لنب بار 
الر‌وحانية ووجودها فى عالم ال بوبيةفهناك ثلاث احتمالات: 

أولا : أن یکون آرسطو قد ناقض نفسه وهذا پعید عن 
الحكيم مع arela‏ وشدة یقظته وجلالة هذه ٠٠ DU‏ 

ثانيا : آن يكون بعضها لأرسطو و بعضها منتحل ء و هذا 
يعيد آیضا WY‏ مشهورة ويعيدة عن الانتحال ٠٠‏ 

WG‏ : آن يكون لها معان وتاویلات يغالف ياطنها 
ظاهرها ء وهو الأصح فالله لايشاركه آحد فى الصفات ٠٠0٠‏ 


)١(‏ م رسالة الفارابي فى الرد على يحيى Sn‏ شی الرد على آرسطو 
طاليس ص ۱۱۵-۱۰۸ ۰۰ قى رسائل فلسفية د / عبد الرحمن بدوى » 
بتغازی ۲ م ۰ 


¥ 


فاثبات الثل ووجودها فى السالم اثبات لمسوالم لا متتاهية 
ومضاهة للتوحید ومن ثم وجب انکار الثل ۰۰ ولکن نفیها 
یلم القول بوجود الأشياء جزافا وتنسا es‏ غير قصد 
ولا على نحو غرض مقصود بارادته » وآن نعلم مع ذلك أن 
الشرؤرة تدعو الى اطلاق الألفاظ الطبيعية والمنطقية 
المتواطئة على تلك المعانى اللطيفة الشريفة العالية عن جميع 
الأوصاف ۰۰ يرى الفارابى المثل نماذج للخلق 2 ras‏ 
الأشكال الى اللفاظ التى توقع حتى فى التشبيه ٠ )١(‏ 


١‏ يقول آفلاطون فى LUS‏ «طيماوس» أن النفس 
والعقل لكل واحد منهما عالم سوى عالم الآخر 2 Les‏ عوالم 
متعالية آحدها أسفل من الآخر ۰ ٠‏ والحقيقة أن آفلاطون لايعنى 
الر تبة فى المكان فان ذلك مما يستنكره المبتدثون بالتفلسف 
وانما يعنى الر تبة بالفضيلة والشرف ۰۰ وكذلك LU)‏ 
النفس على الطبيمة وافاضة المقل على النقس ۰۰ الله ثم 
العقل ثم النفس ثم الطبيعة على هذا الترتيب ۰۰ تلك العانی 
بدقتها ولطفها تمنعت عن العبارة عنها يفير تلك الجهة 
«والعقل كما Au‏ آرسطو فى کتاب النفس والاسكندر» 
أشرف أجزاء النقس وآنه هو النفس العاقلة وبه تعلم 
الالهيات » فهو آقرب الموجودات الى الله شرفا ثم النفس 
متوسطة بين العقل والطبيعة ۰۰ فلها حواس متصلة بالطبيعة 
ولها عقل متصل بالله e‏ وهو مايقوله آرسطو فى «آثولوجیا» 
من ظهور العقل متحدا بالله عندما يخلو الانسان الى نفسه 
فیتصل بالمقل الفعال - لایتیع LL ty‏ متابعة لعله يدرك 
يعض ماقصد من الرموز وألألغاز ۰۰ 


» ۲۲ الصدر السابق ص ۲۱ س‎ )١( 


لم يكن قصدهم اذن اسق » پل كان العصسيية وطلب 
العيوب »فحر فوا و بدلوا ولم يقدروا على الكشف والايضام ٠ ٠‏ 
صلتها بالطبيعة وكلاهما صحیح وکلاهما طریق للمعرفة ۰ 


۵ _ و نظن آخير! بالکیمین‌آنهما لايعتقدان بأمس المجازاة 
والثواب والعقاب وهو ظن فاسد ء.فان‌آرسطو صرح يقوله ان 
المكافآة واجبة فى الطبيعة فى رسالته الى والدة الاسكندر 
حين پلفها نعيه وجزعت عليه وعزمت على التشكك ينقسها 
۰ وآقلاطون أودع فى آخر كتايه فى السياسة القصة 
التاطقتة بالبعث والنشور والحكم العدل والميزان وتوخية 
الثو اب والعقاب على الأعمال خيرها وشرها ٠٠‏ 

متا يدافع القارابی عن الحكيمين ویعتس الحياة الأخرى 
بد پهية لاتغیپ عن أى حکیم ۰ ويوجه نداءه للتاریخ A‏ 
«لاداعی للعتاد و الظنون الفاسدة والأوهام الدخولة واکتساپ 
الوزر Le‏ ينسب الى هوّلاء الأفاضل مما هم مته پراء وعته 
بل ۰۰ 

فالحق غاية القيلسوف البریء من التعصب والتحزب 
وسوء Jadi‏ والتفسي (۱) ٠‏ | 


ساپعا : من المذاهب الفلسفية الى جدل التاریخ : 

.. فلم ينتزع القارابی آرسطو من بيئته اليونانية 2 ولم 
يشرحه پمفرده يصرف النظر عن السابقین عليه أو اللاحقین 
له . بل يأخذ Ars‏ آفلاطون وآصحا په (فيثاغورس) وكل 


+ NA ۲۲ المصدر السایق ص‎ )١( 


التیار JAU‏ الریاضی عند اليونان ٠ )١(‏ 
ولاینسی الفارایی آیضا فى عرضه لأرسطو من ضم کل 
الاتجاهات الطبيعية عند الیونان عند [نباذقليس وجالیتوس 
الطبیب (Y)‏ بل ان الفارابی لايجد حرجا فى S‏ شعراء 
الیو نان هوميروس وهزیود و آديائهم ۰۰ وهو ماتحرج عنه 
السلمون فيما بعد نظرا لما فى هذه الأشعار من عقائد مشل 
تعدد الآلهة » مضادة للتصور الاسلامی (Y)‏ بل ويشير الفارابى 


)١(‏ « مثل ما بری ذاك قوم من اصحاب آفلاطن > فانهم بعزون 
دلك الى أفلاطن ۰۰ العبارة ue‏ ۵ ۰ وبين هذا وبين الذی‌حکی عن‌آفلاطن 
فرق عظیم» ومعذلك فان أفلاطن لو كان رأيه فيما يفحص عنه أرسطوطاليس 
مضادا لرای أرسطوطاليس لجعلنا هذا الفعل فعلا يناقض فيه أرسطوطاليس 
آفلاطن U‏ استعظم ذلك كما من عادة آرسطوطالیس أن يفعله فى سائر 
کتبه فیما یری أن افلاطن قد غلط فيه فهذا ما آقوله UT‏ في هذ االفصل : 
العبارة ص۱۲۳ ۰ كما يشير الى آفلاطن وال أصحاب آفلاطن فى مواطن 
كثيرة من کل شروحه ۰ ويشير آیضا الى آل فائوغورس ۰۰ فالزوج اخس 
من الفرد على ما يراه آل فائوغورسی « العيارة ۷۲ ۰ كما یذکر بارمیندس» 
» الحروف ص ۱۲۸ ۰ ٠‏ | 

(۲) فدلك يزول ما قاله جالینوس الطبیب فى کتاب البرهان أن 
آرسطو طالیس کثر فى کتابه فى القیاس فى المکنات « العبارة ص ۱۹۲ ۰۰ 
وعل هذا النحو من الایدال استعمله كثير من آل فیثاغورس ( ومن تقدم 
آفلاطن واستعمله من أصحاب العلم الطبیعی آنباذقلس ومن هذا النحو 
الکلام الذى ذکر فى کاب آفلاطن العروف بطیماوس من أن ۰۰ 
وارسطوطالیس فیصر ح بتزويل le‏ الثو ع من الثعالیم ٩۱ BUYI ٠٠‏ ۰.۰ 
وللفارابی رسالتان للتوفیق بين آرسطو وجالینوس فى آمور آعضاء الانسان 
مولثات القارابی ج ۲ ص ۱۶2۰ ب ٠ ٩۶۱‏ 

رم فان افلاطن یری آنه قد پوجد شىء ما أن ولا يزال غير آنه 
ممکن أن لا یکون موجودا وآن يفسد وأنه قد كان ممکنا فیما قبل أن لا یکون 
قد وجد على مثال ما بقوله أسيدوس وهزيود ) » العبارة ص 1٠-8‏ 
كما يشير الفارابی الى هومروس وقصائده ص ۵۲ ا ص Ne‏ ۱۷۱۲ ۰ 

۹۵ 


الى کثرین من مؤلفى اليونان غير الکبار مما يدل على aale‏ 
الوقس يكل فلاسفتهم وعلمائهم )١(‏ ولاينسى الفارابى أصحاب 
' الرواق وبالتالى تكتمل صورة الفکر اليونانى كله (T)‏ 
فالفارابی يعن ضن لأرسطو حكما بين القدماء LS‏ أن الفارابى 
حکم بين الشراح ۰۰ ولم din‏ الغارابی اضافات الرو اقیین 
الى آرسطو بل تناولها بالتملیق والکم علیها و بیان مدى 
تفصیلها لآراء المعلم الأول أو خروجها عليه فهما أو اضافة 
ثم تصحيحها ٠‏ اما من حيث النقل والرواية أو من حيث الفهم 
و التآویل Lens‏ منهجان اسلاميان فى النقد عرض لهما 
المتكلمون والفقهاء على السواء (۳) - 


ويتعامل الفارابى مع الفكر اليونانى كله كوحدة 
مترابطة يحكمها جدل تاریخی ولا يتركه كمجموعة متفرقة 
من الآراء والنظريات التب‌اينة لا رابط بیتها ولا يحكمها 
قانون ۰۰ حول الفارابى اذن القلسفة اليونانية الى جدل فى 


رم « Ma‏ قالوس ابن المحم العيارة ص ۲۰ آسیدوس ص ٠٠١‏ 
آوذیمس ص ۵٩۲‏ آطر نطیاس ص ۱۵۷ » 
(۲) يذكر الغارابى أصحاب الرواق ٠‏ العبارة ص ۳ LS‏ بذکر 


آفروسپیس ص ON‏ ۰ 


(۳) وقد نظر فيه أصحاب الرواق وأفروسيبس وغيره من الرواقيين 
نظر الستقصی وآخر طوافيه واستقصوا أمر القياسات الشرطية وكذلك 
ثاوفر سطس وآودنیس بعد ارسطو طاليس ۰۰ وزعموا أن لارسطو طاليس 
كتبا فى المقابيس الشرطية وانما فى كتبه فى المنطق فيما نعلم أن آفرد قولا 
فى المقاييس الشرطية وانما يوجد ذلك فى تفاسير المفسرين یحکونها عن 
ثاوفر سطس ه العبارة ص ٠ a OV‏ 


۱۹۹ 


التاریخ كما فعل ابن رشد فیما بعد (۱) ۰۰ ولا یقتصر 
القاتون على مادة الفکر وحدها بل آیضا على صوته ٠٠‏ 
ويصنع الفارایی القانون الآتى : من الشمرية والخطبية الى 
الجدلية والسوفسطائية الى البرمانية ٠‏ فقد ظهر الأسلوب 
الشعرى عند الفلاسفة السابقین على سقراط ثم ظهر الأسلوب 
الجدلى عند السوفسطائیی و آخرا ظهر الأسلوب اليرهائى عند 
آفلاطون وخاصة ve us)‏ ویحکم فکر الفارابی أيضا 
چدل القدماء والمحدثين ٠ ٠‏ فهو لايبد!أ بشىء الا بعد أن یذ کر 
فيه ماقاله القدماع ثم يزيد عليه ۰۰ أو يتحسدث الفارابى 
پنفسه آولا واصفا العلم ثم یذ کی فيما يعد مساهمات القدماء 
dogs - ۰‏ الفارایی فى الط يقد الأولى الرواية عن القدماء 
والبداية منهم ۰۰ فقد ساهموا فى الصناعة ولایمکن لعالم 
أن یبدا من لاثیء ثم یبد الفارابى فى شرح ماتركه القدمام 
وايضاح ماغعض منه ۰۰ ومع ذلك يظل واضع الصناعة 
أفضل من مكملها » لأن فضل الثانى فى الرواية والايضاح 
.وليس فى الخلق والابداع ۰۰ ثم يصلح الفارابى ما تركه 


)١(‏ « فقد كان التفلسفون فى قديم الدهر يستعملون عند فحصهم عن 
الامور النظرية الطرق الخطبية مدة طويلة لانهم لم يكونوا شعروا بغيرها 
الى أن شعروا أخيرا بالطرق ٠٠ Lahi‏ فرفضوا الخطبية فى الفلسفة , 
واستعملوا قيها الجدلية » واستعمل كثير متهم الطرق السوفسطائية ٠‏ 
ولم يزالوا كذلك الى زمان أفلاطون فكان أول من شعر بالطرق البرهانية ٠‏ 
ومیزها عن الجدلية والسوفسطاثية والخطبية والشعرية ۰۰ الا أنه انما 
تميزت له عنده lou‏ عن بعض عند الاستعمال وفی الواد على حسب 
ما يرشد اليها الفراغ والفطر الفائقة من غير أن يشرح لها قوائين كلية ال 
أن شرح آرسعلوطالیس فى کتاب البرهان قوائینه فهو Jal‏ من حصلت 
له هذه الطرق فوضع لها قوانینه كلية ومركبة ترتیبا صناعیا وأتى بها 
فى المنطق » تاب فى المنطق ؛ الحطابة ص ۲۲ ۰ تحقيق محمد سلیم 
سالم ۰ ۰۰ الهينة العامة للکتاب ۰ القاهرة ۱۹۷۵ م " | 


۱۷ 


«لقدماء معمابا ٠‏ * ویکمل الناقص دمن ثم یکتمل السلم 
فاليداية من القدماء لاتعنی تبمية » بل‌تعتی التراکم الماری 
و هو آهم ag Le‏ تاريخ الائسان .= 


eus‏ التالیف بناء على طلب بینی خالص يتم عن حاجة 
الیتمم الى مثل هذه الصناعة ۰۰ فالدافع هو الداخل ولیس 
الخارج € وذلك لأن ا لمحد تین لم بعستو | LS‏ آحسن القدمام » 
والخلف )١(‏ . 

)١(‏ صناعة الموسيقى المنسوية الى القدماء ٠٠٠‏ تأملت فى الكتب 
العى آدت الینا فى القدماء فى هذا الفن والتى ألفها بعدهم من زمانه قريبا 
من زماننا ٠٠‏ قيفنى ذلك من تجديد کناب فى شىء قد سبق بها اثباته 
فان الكتب السابقة اذا كانت قد استوقت جميع أجزاء الصناعة على الكمال 
كتاليف الانسان كتبا ينسبه الى نفسه يثبت فيه ما قد سسبقه الى غيره 
فاستوفاه فضل أو جهل أو شهادة ۰۰ اللهم الا OÙ‏ يكون ما ألفه الأول 
غامضا LT‏ فى العبارة المستعملة فيه وأما فى غير ذلك فيشرحه الثانى 
ويسهله تابعا فیما یقوله ويؤلفه لما نص عليه الأول على أن تکون فضيلة 
استكمال الصناعة لمن تقدم ٠٠‏ والثانى فيما تكلفه من فضل الرواية 
والترجمة وتسهيل ما أغمضه ذلك قوجدت فى جميعها نقصا من 
تمبام اجزاء الصمناعة واخلالا في کشر مما أثبيت les‏ وجل ما نحمى به 
متها نحو العلم التظری فقد استغل فى تبينه آقاویل غامضة ۰۰ الوسیقی 
الكيير ص Vo‏ ۲۱ « على أنه يوجد بعیدا عن الظنون أن یکون التاظرون 
من القدماء فى هذه الصناعة قصروا عنها ولم taala‏ اثمامها على كثرتهم 
وبراعتهم وشدة حرصهم على استنباط العلوم واثبارهم لها على ما سوام 
هن الميزات الانسانية وجودة آذهانهم و تداولهم لها عل طول الازمنة وتأمل 
باحثييم ا استنبط الماضى هتهم durs‏ الخلف على ما آنضاه سلفهم 
غبر أن کتبهم فى كمال هذا الفن اما أن تكون قد بادت أو أن يكون ما JE‏ 
منها الى اللسان العربى كتبا ناقصة وعتد ذلك رايت اجابتك الى ما سالت 
«المصدر السابق ص ۲۱ - ۰۳۷ فهؤلاء قيما قالوه وأئبتوه اش اقتفاء تلحق 
عمن پنحو من آهل زمانتا نحو ما قاله من تقدم من آهل التعاليم ٠٠‏ وما 


۱۱۸ 


ویصحح القارابی خطا القدماء ویصلح الخلل فیهم عن 
طریق بناء نظری محکم وخطة عقلية تجعل القدماء یظهرون 
وکآنهم يتحسسون العلم فى بداياته ۰۰ یخطئون آکثر مما 
یصیبون (V)‏ ۰۰ یقارن الفارابی بینهم وبين اتجاهاتهم (Y)‏ 
۰ كما یکشف غلطهم مشل أغلاط فیثاغورس فى عام 


ما يقوله الحدث ممن ينحو نحو القدماء فى ذلك فاوللك لا لهم ارتياض 
هؤلاء فى الحسوس منها ولا علم القدماء فهم اذا عددوا شیثا من هذه 
وآثبتوه فى كتاب فقد يظهر أنهم يثبتون ما لا يعرفون سیبه ولا AN‏ 
الذى يوجب أن ما كتبوه كما آثبتوه سوى حسن ظنهم عن سلف من 
القدماء ۰۰ وقد بينا ما قاله كل واحد منهم فى كتابنا الذى لخصنا فيه 
آراء غبرنا مما وجدنا له شيئا فى هذه الصناعة مثبتا فى كتاب وبينا فيه 
مقدرا ما بلغه كل واحد منهم وما قرعنه مما هو فى هذا العلم « المصدر 
السابق ص ۸ ++ وبالحملة المصير من الأواخر الى الأوائل à‏ المصدر 
السابق ص AN‏ ۰ 


)١(‏ « ولا كان كمال الانسان فى كل سناعة نظرية أن تحصسل له 
فيها أحوال ثلات ۰۰۰ آولاها: استیفاء معر فة أصولها 8 والثانية القوة على 
استثباط ما يلزم عن تلك الاصول من موجودات تلك الصناعة . والثالثة 
القوة على تلقى القالطات الواردة عليه فى ذلك العلم وهی سبار آراء من 
سوه من . الناظر ين فيه وتکشف الصواب من سو؟ء آقاو پلهم Lei‏ واصلاح 
الخلل على من اختل رآیه منهم رأينا نجمل ما نؤلفه فى كتابين « الوسیقی 
الكبير ص ۷ » ما تادی الینا من آراء الشهور ین من النظارین فى .هذه 
الصناعة ka mig‏ ما غمض من ٠٠‏ أقاويلهم ومحصنا فيه من رأى واحد 
واحد فمن عرفنا له Lis‏ آثبته فى کتاپ Los‏ مقدار ما بلغه کل واحد 
من أولئك فى تحصیل ما فى هذا العلم وأصلحنا الحلل على من وقح فى 
رایه متهم « الوسیتی الكبير ص ۲۷ ب ۲۸ » ° 

(Y)‏ « وتبیل فوق ما Go‏ النظرتين آعنی نظر آل ارسطقانس و نظر 
آل قيثاغورس e‏ وبان US‏ غنى نمو النظر فى هذه الصناعة بالحقیقة A‏ 
لمو هو ۰۰ الوسیقی الكبير ص ۲۰۶ » وذلك هو البعد الذى كان بظن 
الأقدمون من القدماء آنه الجمع التام ٠‏ الصدر السابق ص ۶ « 


۱۹۹ 


الوسیقی (۱) ولا مانع آن يستمين الفارابی باقوال آرسطو 
فى النطق لتصحيح أخطام علم الألحان وذلك لو جوه تماثل 
بين ملم المنطق وعلم الموسيقى فكلاهما علم رياضى صوری فى 
احدى المستويات ٠٠ (V)‏ 

ثامنا : من الحضارة اليو نانية الى الحضارة الاسلامية : 


وفى شروح الفارابى على كتب المنطق الأرسطية ۰۰ 
تظه البيئة الاسلامية سوام فى السطلحات والألفاظ , أو فى 
العلوم الدنية مثل الفقه والكلام أو فى الموضوعات الدينية 
وعلى ر آسها الله , ذاته ء وصفاته , و آفعاله ۰۰ مما يدل على 
أن الشرح لايعنى تفس المنطلق بل يعنى اعسادة oboe‏ 
النظريات العقلية واطلاقها حتى تنطبق على بيئات حضارية 


Lis )۱(‏ ما يقوله كثير من آل فيثاغررس وقوم من الطبيعيين فى 
أسباب هذه الأشياء فاكثره باطل والحق فيه نزر ۰۰ وقد بينا عن ذلك 
Lens lus‏ عن آراثهم « الموسيقى الكبير ص 553 4 وما بعتقده آل 
فیثاغورس فى الأفلاك والکواکب آنها تحدت بحرکاتها نفحا LAG‏ فذلك 
باطل وقد لخص فى العلم الطبیمی أن الذی قالوه غير همكن وأن السماوات 
والافلاك والكواكب لا يمكن أن تحدث لها LS pe‏ أصوات ٠٠‏ المصدر 
السابق ص ۸٩‏ « وآل تستاغورس آيضا من بن آهل هذه العامة النظلرية 
Y‏ بعدونه فى الاثفاقات » الصدر السابق س ۱۸۲ ۰ : 

(Y)‏ وهذه الوقوفات عى جزء من الذى يسميه آرسطرطائیس الأخذ 
بالوجوه وبمعرفة هذه فى قول قوى یمکن تصحیح الواقف والمقاطم فى 
GNT‏ وتصحيم نهايات et‏ اللحن وتصحيح مقادير أجزاثها الصخری 
« الوسیقی الكبير ص ۱۷۲۱ » ۰۰ ولذلك بقول أرسطوطا ليس فى مواضع 
أن اس ينتفع به فى هبادى: البراهين وأراد به ما كان على هذه Thl‏ 
الصدر السابق ص AN‏ ۰ وهی التى لخصت فى كتاب البرهان من صناعة 
المنطق الصدر السابق ۲ ويشير الفارابی الى الضلة بين الوسیقی والنطق 
بالاشارة الى آنالوطیقا الثائية « الصدر السابق ص ee ٩۳ 56٠‏ 


۷۱۲۰ 


آخری فمثلا كثيرا مایسمی الفارابی آرسطو ابن نیقوماخوس 
طبقا للعادة العربية (۱) كما يعطى آمثلة دينية لشرح اطروف 
مثل الذى من آجله «والجهاد هو من أجل الله والله هو الذی 
من أجله الجهاد والصلاة وأعمال الب والتمسك بالتواميس 
التى يشرعها (۲) ۰۰ وما سماه الیو نان «أون» هو الملة آو 
خلق الله ۰ كما يستعمل الفارابى اللهم رب العالمين الرحمن 
الرحيم » Jia Aus‏ الاله والالهیرن لشوح الأسماء المقابلة 
عند اليوتان وعندما یذکر الفارابى الله فانه يعظمه ويقول 
جل جلاله ۰۰ (۳) 

ولکن الآهم من ذلك لیس هو الألفاظ الاسلامية وعلى 
ر آسها اسم الجلالة بل صفات الله التی تکمن فى ذهن الفارایی 
كمعيار للحکم dés‏ علم الله وارادته وعدله فى الوضوعات 
المنطقية مثل المتقابلات » وهو السوال الآتى ؛ هل يخيط الله 
cles‏ المتقابلين الممكتين ؟ وكيف يصدق آحدهما قبل 'ؤقوعه T‏ 
فان كان بعد الوقوع فهو مثل علمتا وان كان قبله فکیف يمام 
الأمور المستقبلة ؟ ويعتمد الفارابى على آر سطو فى الصول 
على جو اپ مقبول فى اللة و غبر ضار بعقا ئد الناس وهو أن 
ماعلم صادق آنه سیکون فلایمکن آلا يكون › ویکون وجوده 
شروریا +" ومن ثم يبدد الفارابی الشکوكت حول العلم 
الالهى (4) ۰۰ 


° » 2۸ فقد بيده أبن نيقوماخوس « العبارة ص‎ )١( 

(۷) الحروف ص ۱۳۹ ٠١١‏ ۰ 

(۷۲) كتاب ما بعد الطبيعة ٠ ٠‏ ۱ ۱ 

)2( فاذا كان الامر كذلك فقد يسال السائل عن علم الله je‏ وجل 
b‏ التقاباین فى الأمور الممكنة هل هو محيط به فان كان كذلك فكيف 
حال صدق #حد المتقا بلي عنده جل ثناؤه ۰ هل صدقه عنده بحسب علمه 
به على التحصيل أولا ۰۰ فان لم يكن دالا على التحصیل عنده فقد صار فى 


۱۳۱ 


كما pelis‏ مادة القياس الفقهى بجوار مادة القياس 


الممكنه أى المقايلين يحصل هل الوجپ أو السالب ء فتكون تلك مجهولة 
عند اله تعالى » فيكون الله تعالى غير عالم بالأشياء قبل كونها وهذا شفيع 
غير مقبول + واللل كلها واردة بغير ذلك » ویشبه أن يكون ضارا جدا فى 
آن يعتقد الناس ذلك ۰۰ فاذا كان كذلك وكان الله تعالى يعلم صدق أحد 
al‏ بلين على التحصیل فليس يلزم عدم التحصیل فيه من نفس طبيعة الأهر 
ولجهلنا نحن يبا سببه طبيعة الأمر بل نقص طبيعتنا نحن ۰ فاذا كان ذلك 
قصدق احد المتقابلين هو فى ذاته على التحصيل وان لم نعلم نحن ذلك 
فیکون على مثال عدم التحصيل a Vic‏ الضرورة الجهولة « اطروف ص 
AA‏ ۾ be.‏ أشذنا ذلك عاد السك SU‏ ذكره آرسطو طالیس وهو أن 
با علم صادقا أنه سیکون فلا يمكن أن لا يكون بوجود ما پوجد فى المستقبل 
هتی كان القول عليه قبل ذلك Balo‏ ضروری الوجود , قتعود الاشیاء 


كلها فعکون ضرورية فى الفسها Jun‏ الاشیاه ممکنة بحسب علمنا 
فقط ۰۰ فتر تقع الارادة والروية وسائر نلك الأشياء التى ذكرها آرسطو 
طالیس ۰۰ 


ويلزم فى الملل كلها أن لا یکون الانسان مختارا لفعل شىء أصلا e‏ 
فيكون ما يلحقه من العقائب فى الدنيا والآخرة لا عن شىء dia‏ کائن بارادته 
ولا باختيار فيكون الله تعالى الذى هو المثيب والمعاقب تحير عادل فى 
نه +‘ وهذه ایشا كلها شنعة ومستتکرة فى الملل كلها وضارة أن يعتقد 
الئاس ذلك جدا جدا ٠‏ 
وينيغى أن تقول فيها قولا يحل هذه الشكوك من غير أن پلزم JA‏ 
شنعة ۷ بحسب الأمر الموجود ولا بحسب الشهور ولا بحسب الملل ٠٠‏ 
فقوم آجابوا فى ذلك أن الله جل ثناژه يعلم كل موجود بحسب وجوده 
فيعلم الضرورى ضروريا » والمکن ممکنا e‏ ويعلم متقايلات الضرودى عل 
حسب ما هر, عليها e‏ ویعلم متقابلات الممكن بحسب ما هی عليها ولا يزيدون 
فى الجواب الى أكثر من ذلك ٠‏ فهذا لعمرى جواب يدقع به سول من یقتتم 
JEU‏ فاذا نقصى قلیلا فليس فى هذا والجواب أن الله تعالى لا يعلم صدق 
def‏ المتقابلين عل التحصيل ان كان يلزم بحسب وجود الممكن لا يكون 
صدق احد التقابلن فيصدقا على التحصيل فلم يرق الجیب على أن اعتراف 
of,‏ ال تعالى لا يعلم الشىء الممكن قبل وقوعه ۰۰ ولكن الجواب الصبحیح 
فيه هو آن يقال ۰۰ المرەف ص 59 * ۰ 


NYY 


الأر سصلی )۱( 59 

و یبن الفارابی آهمية الدخل اللفوی للحضارءة ویصف 
كيفية تشاة الملوم الحضارية كلها ابتداء من اللنة ۰۰ قمع 
الروف تظهر الملوم وتنشاً العانی + ويشرح الفارابی 
آلغاظ الظن و الیقین والفلسفة واللة والعلم مبينا نشأة 
العلوم التعلقة بها من خلال تحدید LUI‏ » فالظن یتملق 
په علوم Jati‏ والسفسطة والخطابة والشعى + واليقين 
يتعلق يه علم البی‌هان ۰۰ والملة تخرج منها علوم الاقناع 
والتخييل » والعلم تصدر عنه علوم الكلام والفقه ۰ ويصف 
الفارابى نشأة العلوم وآیها متقدم وأيها متأخر طبقا لدرجة 
البرهان ۰۰ قالكلام والفقه يتقدمان الملة لأنهما علوم فى 
حين أن U‏ دين ۰۰ والفقه يتقدم الكلام لأنه أقرب الى 
العقل والعلم الخالص من الكلام ٠٠‏ والفلسفة والبرهان 
يتقدمان الجدل والسفسطة لأنهما يعتمدان على المقل الخالص 
فى حين آن الجدل والسفسطة الخالصة بالاضافة الى تصور 
شامل وعام للعالم پشمل الله والعالم والنشس s.‏ 


الکلام خطاية اللة لاستعماله آسالیب الجدل والاقتاع , 


وتظهر علوم الفقه والکلام من آجل تصحیح خطاً مبطلی 


)١(‏ فى بیان كيفية القیاس وكيفية الاستدلال ص ۲۹۲ ۰ موّلفات 

الفارابی چ ۲ ۰ | 

(Y)‏ وين أن صناعة الکلام والفقه متاخر OÙ‏ عن اللة ء واللة متآخرة 

عن الفلسفة وأن القوة الجدلية و السوفسطائية تتقدمان الفلسفة البرهانية 
الحروف ص ۱۳۱ ب ۱۷۸۱ ° 

۱۳۳ 


القیاس و هو اشلط بين التمثيل والقیاس (۱) ۰۰ كما یتحدث 
لليقين (T)‏ ۰ كما یتحدث الفارابی عن منطق الفطرة وفی 
ذهته المنطق الاسلامى (۳) * ٠‏ 


۰ - وینشقل الفارایی من العلم الالهى الى الارادة الالهية 
وامتناع المالم على الله ۰ فالظلم ممکن ولکنه غير ضرورى» 
ممكن لأن كل شىء ممكن بالتسبة لله gès‏ ضرورى لأن الله 


٠ (£) لايظلم‎ 


)١(‏ » والتمثیلات قد استصتعها أقوام » وأبطل العمل بها قوم فى 
قديم الدهر وفى زماننا ؤذلك أن الذين يعرفون اليوم بمبطل القياس من 
Jei‏ الفقه والكلام ائما يبطلون التمثيلات نا نهم پسمون pb‏ القياس 
التمثیلات ۰۰ العبارة ص 2١‏ » ثم الضمائر عندهم أولى باسم القیاس من 
الثیل » وذلك على عکس ما عليه الأمر عند الجمهور ثم عند المتكلمين 
» الصدر السابق س 5١‏ » ۰ 

(۲) ولهذا شرط ابن نيقوماخوس في البرهان أن يكون الیقین یقینا 
لا یالوحی ٠‏ العبارة ص 5ه « وانما صار قوم يرفعون الامكان عن الأمور 
لا بالمعرفة الأولى ولكن بالوضع والشريعة والقول ٠٠‏ وفطرهم تضطرهم 
إلى إن تكون آعمالهم وأتعالهم تابعة لا قى فطرهم فليس تلتفت لما هو معلوم 
بالفطرة الى ما يظنه قوم آنه غير ذلك بالشريعة ۰۰۰ الحروف ص ۰۹۸ ۰ 

) « فان كان كذلك فان وجود الممكن بين لنا بالفطرة وهو مع ذلك 
مشهور عند الجميع » « اطروف » ص AE‏ ۰ ` 

(E)‏ فان آفلاطون بری أله قد يوجد شیء ما JA‏ ولا یزال » غير أنه 
ممکن أن لا یکون موجودا وآن بفسد وآنه قد كان ميكنا فیما قبل آن لا یکون 
قد وجد على مثال ما پقوله أسیدوس ( هزیود ) أن الله تعالى ممکن له أن 
یظلم ولکنه لم يظلم قط ولا یظلم ولا هو الآن ظالم فان عدم ظلم الله تعال 
هو شىء لم بزل غير موجود الا أنه ممکن نقول يوجد اصلا اذا ما یمکن أن 
نوجد ۰۰ فلذلك هو ضرورى من هذه الهة وممكن من قبل تلك الجهمة 
الاخرى٠ ٠‏ فمن رأىآنه قد يمكن أن يكون شىء لم يزل ولا يزل غير موجود = 


۱۲ 5 


وقد يسك الفارابى آمثلة آر سطو نظر الأتها مفهومة تفید 

فى الشرح والعرض ۰ (۱) ۰۰ وقد يأتى بأمثلة من بیئته 

الخاصة من اللغة أو الشس ۰۰ فمثلا فى شرح الخطابة يسقط 

الفارایی کل الأمثلة اليونانية ويبقى على الطابم النظری 

الخالمس دون استیدالها بامثلة عر‌بية من الخطابة والشعی كما 
Ja‏ اين رشد قیما يعد فى تلخیص الخطابة ۰۰ ولکنه آحیانا 

آخری یستبقی الامثلة من الخطابة لدی جالینوس لأنه یمکن 


= ویمکن أن یکون موجودا أو شیثا موجودا لم يزل ولا پزال غير أنه ممكن 
أن لا يوجد یلزمه أن یطلق ذ ی‌آن الله تعای یعلم على يقين أن زیدا سیسافر 
فیسافی زید ولا يرتفع من ضرورة زید أن لا پسافر وان كان ذلك غدا 
لا محالة ۰۰ والثواپ والعقاب لیس انما بقع على ما يقال ان زیدا لا يمتنع 
من قبله أو أنه بمتنم من فعله بل على ما فى قدرته أن لا یفعله ۰۰ فاذا 
تقدم علم الله تعالى لا فى أن فعل زید صار اضطرارپا بالاضافة الى الذی 
عند لزم الفعل ٠‏ 

فان قال JE‏ : انما كان لزومه عن صدق JAN‏ عليه التقدم 
اضطراریا فهو آیضا اضطراری فى نفسه وبالاضافة ال موضوعه ۰۰ 
St‏ دما لیس بين فى نفسه أنه كذلك ولا ۰۰ الفحص العاجز عن ذلك هو 
أن ننظر هل يجوز أن یکون شیء ما هو فى طبيعته ممكن أن پوجد وآن 
لا بوجد فيكون على آحد الأمرين على التحصيل لم يزل ولا يزال ۰۰ فان 
ذلك شىء قد اختلفت آراء التفلسفین فيه فى القدیم ۰۰ فقوم رأوا ما لم 
يزل ولا بزال موجودا لا يجب أن يقال أنه ممكن أن لا بوجد ۰۰ وکتلك 
ما لم يوجد قط ولا يوجد فى المستقبل أصلا ولا يجوز أن يكون ممکدا 
فيه أن يقال انه ممكن أن يوجد وقوم جوزوا ذلك ٠٠‏ فمن جوز ذلك رأى 
أن pia‏ الله تعالى احد المتقابليل أنه سيكون على التحصيل فیکون ولا 
ير تفع امكانه ولا يكون المقابل له الآخر ولا يرنفع امکانه فيكون فى مقابلة 
'الآخر لا وجوده دائم لم ؛زل ولا يزال وجوده ممكنا ۰۰ وهذا الرای آنفم 
فى الملل من رای من يرى ذلك ۰ الحروف ص ۹۹ - ٩۰۰‏ * 

)١(‏ واستعملنا الخال الذی جاء به أرسطوطاليس ۰۰ العبإرة 
ص ۲۱۹ "۰ 


۱۳۵۰ 


تذوقها فى آية آمة ۰۰ مثل حدیث الخطيب عن نفسه أو نماذج 
الأقاويل اخلقية أو الاستشهاد بالسنة الکتو بة فى الاطابة أو 
الشهادات بانسان على قول آخر أو نماذج التحدی کالراهتات 
والبایعات )۱( بل ان الفارابی یصحح AN.‏ آفلاطون ويرد 
على مایتسب اليه من آقوال تتعارض مع التصور ی 
مثل مهلود النفس والحساب. والعقاب (۲) ~ 


)١(‏ كمثال حديث الخطيب عن نفسه « كما فعل جالینوس فى أن 
يفضل نقسه Si‏ فضیلة doi‏ وبلده و ینتقص خصومه بذ کر نقا نص 
UT‏ و بلدانهم ۰۰ فانه ذكر فى کناب « حيلة البرء » حين ناقض تاسلس 
الطبیب بان ذکره خساسة صناعة آبیه وکما Jui‏ فى القالة الأخبة من 
کتابه فى آراء بقراط Ds‏ حيث ناقضى مندربریس الذی الذی رد 
عليه شيئا مما فى کتابه الخطابة ص ۲۲ ب ۲۷ » ۰ 

الاستشهاد على الأقاویل الخلقية وقد استعمل هذا جالینوس سين 
بقول انما يفهم قول أو پستحسنه ویقبله من كان من ۱حداث ذکیا مؤثرا 
الحق و کان على فطرته لم پستعمل بهوى ولا أفسد ذمنه بالآراء الكاذبة 
« الخطابة ص ۲۶ - ۲۵ ۰۰ الاستشهاد بالستة الکتو بة فى الخطابة »كما 
التمس جالینوس أن یبن آن القوة الشهوانية فى الكبد بان السنة كانت 
فى بلادهم تجعل عقوبة الزانی نزع كيده « الخطابة ص ۲۰۱ » ۰ 
الشهادات پانسان على قول آخر « كما استشهد جالیتوس فى 
“تاب آخلاق النفس أن' العقل فى الدماغ بقول الناس فى من استمحقوه 
آنه لا دماغ له » الخطابة ص ۲۱ - ۳۷ ۰۰ الشحدی کالراهنات والبایعات 
وقد.ذکر جالیتوس أنه كان راهن بعشزة آلاف دینار من يريه من Le‏ 
اريم أن fus‏ العصب من القلب الخطابة ص VA‏ ۰۰ قمع اسستعمال 
الأشياء الخارجية فى الخطب ۰ وقد Sa‏ ى ابن فبقوماخى آن قوما من خطباء 
الآمم منعوا من أن تستعمل الأشياء الخارجة فى الخطب e‏ ولم يبروا أن 
contes |‏ فى الخطب غير الضماثر والتمثيلات فقط ء وهو یری استعمالها: 
« الخطنبة ص ٠ » 2٠ NA‏ 
(Y)‏ « آفلاطون الالهی قول ٠٠‏ ومن قال ان لهم وعدا معلوما وهو 
LLAN‏ وأنهم پبعشون يومثذ صادق فى قوله الا آنه غلط فى موضم all‏ 
الواقم عليها الوزن ۰ رمت‌الة لافلاطون الالهى فى الرد على من قال آن 
الانسان تلاشی وقنى بعد موته » ۰ 


۱۳۹ 


وتظهی مادة البيئة العربية الاسلامية فى الوسیقی الكببي 
يجوار المادة اليونانية سواع فى الصتاعات أو فى آصحاب 
الصنمة وواضعى العلوم )١(‏ ۰ بل ان المادة العربية هی 
الأساس آما المادة اليونانية فقد edasi‏ الى الجزيرة الم بية 
بحکم الجوار + وبالتالى فانتقال الحضارة الیو نانية الى 
العربية قد تم بعامل جغرافى خالص ولیس عن تبعية أو 
تقليد بلو تظهر بعض المفاهيم الاسلامية قير المباشرة مثل‌مفهوم 
الطبيعة c‏ واللحن الطبیعی í‏ والعذوق 3 وهی كلها مستقاة épo‏ 
الشعى المربى والتى قننها القرآن وهی تختلف عن التذوق 
الطبيعى عند اليو تان سواع عند يطليموس أو ثامسطيوس 
فما عر‌فه الیو نان پالعلمالتظری عىفهالفارا ب بى بالعلم الذوقى 
ویعتمد الفارابی على آرسطو فى بیان هنين المستويين من 
العلم ققد فرق آرسطو بين العلم التظری بالکلیات والتذوق 
العلمی «العملى» للجزئيات آو ,كان الفاراپی هنا یکشف عن 
: جائب معن وف فى ail‏ الاسلامی و هو منهج 1 ومتهج 
(۱ يقول الفارابی مثلا « الآلات المشهورة عندنا » الورسیقی الكبير 
ص VA‏ صنف منها يعرف یالصنیور افراسانی ویستعمل بیلاد خراسان 
وما كان يها وفیما حرالیها وفى البلدان التی تتوغل الى شرق خراسان وال 
شمالها ٠٠‏ وصتف آخر يعرف عند آهل العراق بالصسنبور اليغدادى 
ويستعمل ببلاد العراق وفیما قاربها وما توغل منها الى غرب العراق وال 
جنوبه وكل واحد من هذين الصتفين يخالف الاخر فى خلقته وفى عظمته 
» الصدر السابق ص ٦۳‏ » ۰ كما يذكر الفارایی ابن سس بح المكى وباعه 
فى صتاعة الوسیقی ۰ المصدر السابق ص لاه 5ه « وأول من استخرجها 
واستنبطها رجل من آهل صفر سمر قند يعرف بخليص بن آحوص » المصدر 
السابق ص ۱۱١‏ ۰ » اذا كانت مملكة العرب فى هذا الزمان تحيط بجميع 
Jet‏ المساكن الطبيعية الا بلاد الیو CV‏ الخلص وبلاد رومية وما حولها , 
وهؤلاء يمكن أن يعرف أيضا أحوالهم بالجوار وبكثرة من يخرج من بلاد 
اليوثائنيين ورومية ال بلاد مملكة العرب فیودی الينا آخبارهم ثم من كتب 
القدماء من الیو نانین فى الوسیقی النظر ية ٠‏ الصدر السایق ص ۰ ۰ 


۱۳۷ 


الدوق ۰۰ ویقارن الفارابی بين التذوق الوسیقی واخسن 
والقبح فى الشرائع والسنن مما يدل على حضور التصور 
الاسلامی للعالم وهو يصدد الر سیشقی )۱( a‏ 

ویظهر الجو الاسلامی فى الشرح فى البداية باسم الله 
الرحمن الى حيم وبه نستمين وبالصلاة والسلام على سيدنا 
بسن واله fuel dues‏ كنا pull as‏ بتفس امد 
والصلاة ۰۰ مما يدل على الجو التفسى والضاری للشرح ٠٠‏ 


(۱) پذکر الفارابى الألون الطبيعية للانسان ۰۰ الموسيقى الكبير 
ص ۱۰۷ ۰۰ فانهم خارجون على المجرى الطبیعی للانسان خروجا 
بينا فى أكثر ما هو للانسان وخاصة من توغل منهم فى الشمال « المصدر 
السابق ص ٠١39‏ » وقد یبن أن AST‏ مما ينسب الى البراعة فى هذا العلم 
من القدماء لم يكونوا مرتاضی الأسماع فى جميع ما هو طبيعى للانسان 
من النضح والالحان مثل بطلیموس التعاليمى فانه ذكر فى كتاب الوسیقی 
آنه لا بحس بكثير من ملائمات النغم dits‏ اذا آراد امتحانها آمر الموسيقى 
الحاذق الرتاض بامتحانه له ثم ثامسطیوس المشهور بالبراعة فى الفلسفة 
وهو آحد أجلة أصحاب أرسطوطاليس ومن التبحرین فى المذهب قال 
نصا هكذا : انى آعلم مما تعاطیت من التعاليم أن النغمة التى تسمی 
الفروضة موافقة للتى تسمی الوسطيی ولا آمر باتفاقها لقلة ارتیاضی فی 
المفروضة موافقة للتی نسمی الوسطی الصدر السابق ۱۰۲ — ۱۰۳۲ » 
خبر نائامسطیوس آنه لا پحس باتفاقیسا وانه قد علم بالعلم النظرى 
اتفاقهما ولم يكن ذلك مما ينقصه فى العلم النظرى » الصسدر السابق 
ص :۱۱ - ۱۰۵ وأيضا فان ارسطوطالیس قد قال فى أنا لوطیقی الثانية 
ان كثيرا ممن یتعاطی النظر فى الکلیات لا يحس بالجزئیات لان ذلك انما 
یحتاج فيه الى قوة آغری غير قوة العلم بالکلیات مثال ذلك صاحب الوسیقی 
التظری فانه ریما لم يكن عنده معرفة كثيرة مما فى علمه من طريق الحس 
وان كان قد عرفه فى علمه « الصدر السابق ص ۱۰۵ » ومع ذلك فليس 
سبيل الطبیعة من الالحان سبيل الشرائم والستن التی ريما حمل الئاس 
عليها أو اکثرهم فى بعض الازمان فيتيع بعضهم فيها بعضا قتستحسن على 
سبيل ماتستحسن À JU‏ من الآمور» غير أنماهذه سبیله من ستحسن + 

.أو مسعنتج لا برإعى LAS‏ اتفقيت لكن بأمور بقرن البها حسنها أو 
قبحها فتدوم مدة من الزمان « المصدر السابق ص 65م ۰ 


۱۳۸ 


آن ذلك ليس فقط مجرد ole‏ أو شعار » ولکن يدل على أن 
الشرح يتم باسم البيئة الآصلية - وسواء كانت هذه الفواتح 
لايؤثى فى ابو الاسلامى العام الذی يتم فيه الشرح ٠ )١(‏ 


(۱) يبدا کناب DUY‏ المستعملة فى المنطق بعيارة باسم الله الرحمن 
الرحیم وبه نستعین الحمد لله رب العالمين والسلام على نبينا وآله ص 2۱ ۰ 
وتيدا رسالة أبى نصر الفارابی فى السياسة يعبارة ۰۰ پاسم ائله الرحمن 
الى حيم وما توفیقی الا باه ص ۱۸ « يسم الله الحمن الرحيم e‏ رسالة فى 
الرد على يحيى النحوی مؤلفات الفارابی ‏ ۲ ص ۱۲۹ « بسم الله الرحمن 
الرحيم وصل الله على محمد وآله الطيبين الطاهرين أجمعين كتاب ما اشترك 
فى الفصعنه جالينوس وأرسطوطاليس من آمور آعضاء الانسان e.‏ 
الصدر السابق ص 1١5٠‏ ۱۶۱ « بسم الله الرحمن الرحيم ولا حول 
ولا قوة الا بالل العلى العظيم « كتاب التوسط يبن آرسطو طاليس وجالیتوس 
الصدر السابق ص ۱۶۰ - VEN‏ » بسم الله الرحمن الرحیم » بيان فى 
Las‏ القباس وكيفية الاستدلال الصد, السابق ص ۱۱ ۰۰ مقالة فى 
قوائين صناعة الشعراء ص ۱۹۶ بنتهی كاب « فلسفة أرسطو طالیس 
Zilas‏ € والمد ‏ وحده والصلاة على التبى محمد وآله فلسفة أرسطو 
طاليس ص ۱۳۲ وینتهی كتاب تجريد الدعاوی القلبية بعبارة والحمد لله 
كما هو آهله ومستحقه النهاية ص 

يعوذ بالله من عذاب الآخرة شرح رسالة زینون الكبير اليو انى ص 

وله المد Je‏ ما هدانا الى سبيله وأولانا من فضله وخيره نصوص 
الحكم ص ۱۷۳۱ 

« تمت التعلیقات بعناية فاطر السماوات « والتعلیقات ص » والحمد 
لله رب العالميبن حمد الشاكرين والصلاة على رسوله محمد وآله الطيبين 
الطاهر ين » رسالة فى السياسة ص ۲۶ ٠‏ 

» والحمف لله رب Cu)‏ وصلواته على سيدلا ورسو له محمد الثبی 
وعل آله الطاهر ين وسلامه dits‏ تعالى حسبنا ونعم الوكيل الحروف ص 
a ۳‏ والحمد لله رب العالن وحده الملك الق رب کل شىء Lies‏ عل 
سید U‏ محمد As‏ ۰۰ الرد على بحیی التحوى ص ۱۱۵ ۰ 

« تم بحمد الله والصلاة على رسوله وآله » كتاب SAN‏ 2 جوا مع 
السير المرضية فى اقتناه الفضائل الانسية « مولفات الفارابی ج ۲ 


الفارابی - ۱۳۲۹ 


فى تحصیل «السعادة» يتحدث الفارابی آولا عن تصوره 
للموضوع ثم یقوم بجدل تاریشی للموضوع كما تمسوره 
| حکیمان آرسطو و آفلاطون « تحصیل السعادة » فى حقيقة 
الأمر هو الجزء الأول من موّلف کامل یحتوی على RI‏ آجزاء 
۰ الثانی فى فلسفة آقلاطون ۰۰ والشالث عن فلسفة 
آر سطوطالیس )1( ۰۰ فالفلسفة اليونانية تالية للفلسفة 
الاسلامية ولیست سايقةعليها »د هى نتيجةعنها و لیست مصدرا 
لها -- فالوضوع يسيق تاریخه » والفکر يأتى قبل السابقين 
عليه ۰۰ هم الذين يشرحوه ولا یشرحهم ۰۰ لم یقصد 
الفارابى من الجزثين التاليين لتحصیل السعادة شرح آرسطو 
و DL‏ » بل عرض لاراء القدماء ++ وفك loi‏ تبهم 3 
وان كان آرسطو يقوم يذلك آیضا الا آنه یمکس التر تیب 
فیذ کر آولا آراء السايقين : ثم یذ کر رأيه بعد ذلك ۰۰ وهنا 
طبیعی لأن آرسطو جزء من TA‏ اليونائية وداخل فى 
dus‏ العاريخ فى حين آن الفارابی pole‏ عنها وواصف Jat‏ 
التاريخ الستقل عته ٠٠‏ ولم ee‏ الفار ايى Su‏ آراء آر سطو 
و آقلاطون لأنه منصب على المضاارة اليو نانية ومتجه بوعيه 
نحوها » پل GY‏ الفلسفة الیو نانية يعد ترجمتها آصیحت laga‏ 
من الثقافة العامة و[صبحت آلفاظها loge‏ من لفة العصی , 
ص ۲۲۸ = ۲۳۹ » والحمد له وحده وصل الله على سيدنا محمد وآله وسلم 
الصدر السابق ص ۲8۵۰ — ۲۶۱ ۰ 

)١(‏ سياه صاعد کتاب فى آغراض فلسفة آفلاطون وآرسطو طالیس 
وسماه ابن رشد الفلسفثين وسماه ابن أبى اصيبعة ٠٠‏ کتاب الفلسفتين 
لافلاطون وآرسطوطالیس وسماه القفطى « کتاپ فلس فة أفلاطون 
وآارسطوطالیس ٠‏ ۰ الجزء الأول ۰۰ تحصیل السعادة sus‏ آباد ۳:۵ ه 
الجزء الثانی نشرة روزفتال لندن ۱۹۶۲ ۰ 


۷۳۰ 


فالاستشهاد با غکیمین وضرب المثل بهم ممکن كما نفعل نحن‌فی 
Lili‏ هذه بالاسبتشهاد بمفکری الفرب على اختلاف 
اتجاهاتهم (۱) ۰ ویکرر الفارابی نفس الشیء فى رسالة 
فى السياسة Lie‏ يعرض لنظر تین آولا ثم Si‏ آقوال 
القد‌ماء ومنهم آفلاعاون (Y)‏ ۰ 

وکان الفارابی حر Los‏ على اظهار الجاتب الانسانی فى 
فلسفة آر سطو GULI‏ بآفلاطون »فأرسطو آیضاپحت فى «سعادة 
الاثسان» وكماله كما Jai‏ آفلاعلون )۳( ومن السهل فعل ذلك 
Lela‏ . وآن الاسلام یعطی الفارابی نظرة انسانية للعالم e‏ 
تجعل الانسان یهدف نحو غاية و تحقیق رسالة ٠‏ + فالاأخلاق 


)١(‏ والفلسفة التی هذه صفتها انما تأدت الینا من الیونانین عن 
آفلاطن وعن آرسطوطالیس ولیس من واحد منهما أعطانا الفلسفة دون 
أن یعطینا مع ذلك الطریق الیها ۰ والطریق الى انشائها متی آختلت أو 
پادت ۰ ونحن نبتدىء آولا بذکر فلسفة آفلاطن ومراتب فلسفته و نبتدی 
عن آول أجزاء فلسفة آفلاطن ثم نرتب شيشا فشیثا من نلسفته حتی نأتی 
على آخرها ۰۰ ونفعل مثل ذلك فى الفلسفة التی آعطانا آرسطو طالیس 
فئبتدی من أول آجزاه فلسفته +٠٠‏ فتبيل من ذلك أن غرضها olhei Lo‏ 
غرض واحد وآنهما انما التمسا فلسفة واحدة بعینها فلسفة آفلاطن 
وأجزاؤها ومراتب آجزائها من آولها الى آخرها ۰۰۰۰ « تحصيل 
السعادة a‏ ۰۰ 

(۲) « وحن الآن ذاکرون من آفاویل القدماء Jets‏ القضل صدرا 
يكون خائمة لقولنا هذا فان للحكايات واانوادر والأمثال فى مثل هذا الغن 
غناء عظیم فنقول قال آفلاطون ۰۰۰ « رسالة فى السياسة ص ۲۶ » ۰ 

(۲) آرسطو طالیس يرى كمال الانسان ما يراه آفلاطون وأكش » غير 
آنه لما لم يكن ذلك Lu‏ من قبل نفسه ولا كان مما پسهل بیاثه ببرهان 
يحصل فيه يقين رأى أن يبتدىء مما قبل الوضع الذی ابتدا فيه افلاطون 
ورأى أن المطلوبات الأول عند الجميع والتى يراها الجميع خيرات متشوقة 
بالطيم ta‏ أول ٠٠ yat‏ أربعة : سلامة الابدان »> سلامة st‏ اس oc‏ سلامة 
القدرة على تميز الاشیاء e‏ سلامة القوة على السعى فيما يكون به سلامةهذه 
« فلسفة أرسطو طاليس ص OÙ‏ » ۰۰ 


AY 


الفائية التی يوحد من خلالها الفارابی آرسطو و آفلاطون 
تأتيه من تصوره الاسلامی للعالم ۰- وتأكيد الفارابی نوع 
من المعارف الضرورية بالفطرة اللازمة للسلوك اشلقی هو 
أيضا تأكيد اسلامی خالص لا كان الاسلام دين الفطرة ٠‏ ان 
تحويل الفارابی الأخلاق الأرسطية الى أخلاق اشراقية صوفية 
ذوقية هو ادخال لأرسطو قى تصور الفارابى الخناص حتى 
تكتمل أخلاق الطبيعة فى آخلاق الروح ۰۰ ويسمى الفارایی 
الملم الالهى عند آر سطو العالم الارادى ويحول الالهيات الى 
والعلم الطبیعی > والعلم الار ادی ء وذلت ASE‏ على الأساس 
الخلقى للتوحید (۱) و تستمر هذه النظرة الاشراقية فى المعرفة 
فى شروح الفارابى على آعمال أرسطو أو أعمال eds‏ 
واعتيار الرياضة والمجاهدة شرط Dall‏ القلبية (۲) ٠‏ 


وفى كتاب « فيما يتبغى آن يقدم قبل تعلم الفلسفة 
يحدد الفارابى الفلسفة يأنها الفلسقة التی آخذت عن أرسطو 


٠ ۷۲ فلسفة أرسطوطاليس ص‎ )١( 

(۲) أن شاهق المعرفة آشسسمخ من أن يطير اليه كل طاثر وسرادق 
البصيرة أحجب من أن بحوم حوله كل سائر * شرح رسالة زینون الكبير 
الیوتانی » ينبغى لمن يتكلم بعلم الحكمة أن يكون شابا فارغ القسب 
غير ملتفت الى الدنيا صحيح المزاج محبا للعلم بحيث لا پختار على العلم 
شيشا من أسياب الدنیا ويكون صدوقا لا يتكلم بغير الصدق وأن يكون 
محبا للانصاف ۰۰ بالطبع لا بالتكلف , ويكون آمپنا متديئا عاملا بالاعمال 
البدنية والوظائف الشرعية غير مخل بواجب منها فمن J‏ بواجب من 
الواجيات التى آمر نبى من أنبياء الله تعالى بها ثم ورد على الحكمة فهو آهل 
لأن يهجر ويترك ولا يسعنكف عن التعليم فان سقراط كان كثيرا ما يستفيد 
من تلامذته وأفلاطون كذلك وأرسطو طاليس كذلك ٠٠‏ فان العلم کنز 
مدفون يفوز به من سهل الله طريقه + 


۷۱۳۲ 


آی أنه يحول تاريخ الفلسفة الى فلسفة LL‏ والتاریخ الى 
عقل ۰۰ قالاهة يونانية ولكن بناءها النظری اسلامى ۰۰۰ 
ففى تحديد الفارابى لأسمام الفرق الفلسفية طبقا لاسم 
الرجل المملم للفلسفة ( الفيثاغورية ) أو لاسم البلد 
(القورينائية) أو لاسم الموضع (الرواقية) أو للتدبی الذى 
کان nat‏ (الكلبية) أو للآراء فى الفلسفة (المائعة) أو للآراع 
قى الغاية من الفلسفة (اللنة) أو للأفمال التى تظهر بتعلم 
الفاسفة (المشاؤون) ٠٠‏ فان الفارابى انما يتبع طريق 
التکلمین » وتسمية الفرق آشعرية أو سنة وشيعة ومعتزلة 
وخوارج ومرجئة ۰۰ الخ ۰۰ وحين يتحدث القارابى عن 
الناية التى يقصد اليها فى تعلم الفلسفة فانه يجعلها معرفة 
اخالق تعالى وآنه واحد غير متحرك وآنه الملة الفاعلة gt‏ 
الأشياء وآنه ال تب لهذا المالم بجوده وحكمته وعدله ٠‏ آسا 
الأعمال التی يعملها الفيلسوف فهى التشبه باشالق بمقدار 
حلاقة الانسان (V)‏ ۰۰ 


وفی کتاب الفاراپی «مقالة فى معانی السقل» یدخل 
الفارابی مادة من البيثة الاسلامية بالاضافة الى الادة الیو نانية 
مما يدل على آن الفارابی لایبحث‌عن مصدر الادة بقدر مايبحث 
عن الادة ذاتها بصرف النظر عن مصدرها « وآن مصدر المادة 
قد یکون خارجیا پونانیا وقد يكون داخلیا اسلامیا e‏ يل ان 
الادة الاسلامية تآتی قبل الادة الیو نانية - CSS,‏ الفارابی 
ستة معان للعقل : الأول الذدی يقوله الجمهور فى الانسان 
أنه عاقل ويىنى به Jadi‏ ۰۰ ور بما امتتعوا عن ذلك لأن 
(۱) فيما يتبغى أن يقدم قبل تعلم الفلسفة ص ON)‏ 
(Y)‏ مقالة فى معائی العقل ۰۰ المجموع + 


yyy 


العاقل فى حاجة الى دين والدين عتدهم هو الفضيلة » فالماقل 
هو الفاضل المستنيط للخب ۰۰ آما «dll‏ يستعمل العقل فى 
استنباط الششر فانه يكون SL‏ أو داهية ۰۰وهو آیضا ماکان 
يعنيه أرسطو ۰۰ فالعقل هو العقل العملى الأخلاقى الدينى 
المتفق مع المعنى العادى عند الجمهور والذی أشار اليه آر سطو * 
فالبيئتان اليونانية والاسلامية هنا متحدتان فى هذا المعنى 
٠٠‏ والثانی هو العقل الذی يريده المتكلمون فيقولون هذا 
يوجيه آو ینفیه العقل ويعنون به المشهور عند الجميع 2 هو 
معنی مستمد من البيئة ۰۰۰ الاسلامية الخالصة ۰۰۰ والثالث 
هو ef‏ الذى es‏ اوسطى: فى lobes‏ 
المنطقى البر‌هاتی وهو قوة التفس التی يحصل بها الانسان 
اليقين بالمقدمات الكلية الصادقة لا عن قياس ولا عن فكر بل 
بالقطع والطبع +٠‏ وهو العقل البديهى الذی يقره الاسلام 
کنور للنطرة ۰۰ والرابع هو العقل الی یذکره آرسطو فی 
القالة السادسة من کتاب الأخلاق ۰ وهو العقل التجريبى 
وهو جزء من النفس الذی یحصل بالواظبة على اعتیاد شىء 
بعد طول تجر À‏ .وهو آیضاالعقل العمبی الذى ظنه التکلمون 
آنه هو العقل الذی ذكره آرسطو فى کتاب اليرهان ٠‏ 


یصحح الفارابی Lbs‏ التکلمین ويفضصل بين العقل 
العملى والعقل النظری من جراء خلط التکلمین Logis‏ وردهم 
العقل النظری الى العقل العمل ۰ : والخامس هو العقل الذی 
ذکره آرسطو فى کتاب اللفس وهو على آربعة آتواع عقل 
بالقوة » وعقل Qui‏ ۰۰ وعقل مستفاه . ومقل فمال ۰۰ 
ولا پری الفارابی آی مانع من قبول هذا العقل وقسمته OY‏ 
العقل طبیعی فى الانسان ونورا آودغه الله فيه -* ثم یظهر 
هذا النور بالتعليم ويستقيد العلم ۰۰ آما العقل الفسال 


۱۷۳ 


فهو مایقال فى الحضارة الاسلامية وخاصةفى الجانب الاشر‌اقی 
فيها ء اللوح الحفوظ cill‏ وضع الله فيهكل المعارف والعلوم 
والذى منه feu‏ الأنبياء ۰۰ والسادس هو العقل الذى يذكره 
آرسطو فى كتاب مابعد الطبيعة » وهو أيضا العقل المفارق 
الذى وصفه المسلمون على آنه الملا أو حتى الاله )١(‏ ˆ 
وعند‌ما پحدد القارابی العلم الذدی ينبغى آن یبد[ به فى 
las‏ الفلسفة فانه Si‏ أريمة آراء ۰۰ الهتدسة عند 
آفلاطون» والأخلاقعند ثاوفی..-طس مستشهد! بقول آفلاطون 
وآبو قراط فى صحة الأبدان » وعلم الطبائع عند بواتیس 
من صيدا e‏ و آخس | النطق عند آندرو تیقوس تلميذ آرسطو ۰ ٠‏ 
ويضيف الفارابی «ولیس ینبفی OÙ‏ یزول واحد من هذه 
الآراء مما يدل على النظرة التكاملية الاسلامية بين العقل 
والطبيعة وا لأخلاق (Y)‏ 6 مه 
أراد الفلسفة آن يركز على القصد الى الأعمال و بلوغ LUJ‏ 
٠٠‏ القصد يكون بالعلم وتمام phill‏ بالممل ۰۰ ویلوغ QU‏ 
العلم لايكون الا بمعرفة الطبائع لآنها أقرب الى فهمتا ٠٠+‏ 
و بلو غ الغاية فی العمل يكون باصلاح الانسان نفسه تم 
اصلاح غيره (Y)‏ ۰ 


(۱) فیما يدبغى أن يقدم قبل تعلم الفلسفة ٠‏ 

+ الصدر السابق‎ (Y) 
که‎ pus, قياس آرسطو فینیغی أن لا تکون محبته له “فى حد‎ Lois (؟)‎ 
۰۰ ذلك أن بختاره على الق وا۷ بکون له مبغضا فیدعرء ذلك الى کذیبه‎ 
وآما قياس العلم فينبغى أن لا يظهر تسلطا شديدا فان التسلط الشدید‎ 
يدعو التعلم الى بغضه ععلمه وما يأخذه من العلم بالتواضع الفرظ پدعوه‎ 
وعن علمه فیما ینبغی أن يقدم قبل تعلم‎ de الى الاستشفاف به والتکاسل‎ 
= ۰ CN) ص‎ es vil 


۷۱۳۵ 


۰ يل ان الفارابی فسر منطق آرسطو تقفسير!| أخلاقيا 
ويؤّسس القياس على تهديب النفس فى وصقه للحالة التی 
يجب أن يكون عليها من يوجد عنده الفلسفة ۰۰ فالمنطق 
تر بية تحتاج الى شدة الحرص والدوام وقلة التشاغل بغ 
العلم ٠٠‏ + واذا كان علاج الأبدان يزيد العمى كما يقول 
بقراط ٠ ٠‏ فالآولى ce‏ النفس ۰۰ ومن الأشياء التى یحتاج 
اليها من آراد تعلم كتب آرسطو - التی يحصيها الفارابى ‏ 
المنقعة فى علمه ۰ ٠‏ فالملم له غاية عملية وليس مجرد علم 
نغلىرى ۰ ٠‏ 


وفى «التتبيهعلى سبيل السعادة» SHY‏ الفارايى آرسطو 
و آفلاطون على الاطلاق مع آن السعادة موضوعهما e‏ يل يعتمد 
الفارابی على الحسن والقبح العقليين » وهى الدظرة الاسلامية 
اخالصة ء فاذا ما آزمع الفارابی على کتابة عمل آخر يتعرض 
فيه لکتابات القدماء فان العمل یأتی فى النهاية بعد العرض 
النظری الاسلامی الأول کنماذج من دراسة PIY‏ سواء فى 
التر تیب والبناء ۰۰ أو فى الألفاظ والعبارات (۱) ۰۰ 


و يعن UE‏ الغارابى فى رسالة فى اثبات المفارقات 


= وفى السیاسسات المدنية يتحدث الفارابى عن اللاثكة كجوادر 
مقارنة , ويصف الحكماء بانهم المؤمنون مما يدل على تطبيق النظرياته 
العقلية الخالصة على الموضوعات الاسلامية وایجاد التقابل الحضاری دين 
ااوضوعات ٠٠‏ 
)١(‏ ومن سلك غير هذا المسلك فقد أغفل أو أهمل الثر تیب للصناعی 
ونحن اذا كان قصدنا أن نلزم فيه الترتيب الذی يوجبه الصناعة فقد ينبغى 
أن LUS mi‏ من كتب BIDI‏ به يسهل الشروع فى هذه الصتاعة بتعديد 
أصناف AY‏ الدالة فيجب أن نبدا به ونجعله تاليا لهذا الکتاب الثنمية 
على سبیل السعادة ص 


Î 


لوضوعات الموجود والمقول والقوی السماوية والنقوس دون 
آية اشارة الى آرسطو و آفلاطون ویعتمد على البراهین العقلية 
الخالصة ۰۰ وكذلكت فى «التعلیقات» ۰ یتحدث عن الحكمام 
dæ gs‏ عام دون اشارة di‏ انتماءاتهم الحضارية و يشير الى 
القدماء فى مقابل المحدثين و تظهر عملية التراکم المضارى 
التی تصل ذروتها عند الفارابی bx‏ 

و فی slol‏ آهل الدينة ils La}‏ > وهو عمل القاراپی 
dll‏ بدآه فى بغداد و آنهاه فى دمشق ليست به اشارة و احدة 
الى آفلاطون أو أرسطو أو الیو نانيين بوجه عام  asle pb gag‏ 
الأريعة عن الله و المالم والنفس والمجتمع موضوعات اسلامية 
Las ۰‏ نفى الیو نانیون عن الله الشرك والتعدد والد ولا 
جعلوا وحدته عن ذاته » ولا حصنوه يآنه عالم حکیم أو ai‏ 
حق وحی وحياة ولا تسد ئوا عن عظمته وجلاله ولا lise‏ 
الوحى والرؤية +“ 

وكشير من مؤلفات الفاراپی تنتهى بنظرة دينية للعالم 
كما انتهى الجممصع بين رآيى الحكيمين «بالأخرويات» الیعث 
والحساب والعقاب رن الج يد الدعاوى القلبية» تنتهى 
بنظرة دينية للعالم وتسض نظرية الاتصال والصنول على 
السمادة و تنتهی باعلان قواعد الایمان Credo‏ عن العچن‌ات 
والأنبياء والشراشع ۰۰ فاذا كان العمل منتحلا فانه يدل على 
رغبة البيئة الاسلامية فى اكمال ماتركه أرسطو ناقصا أو 
اظهار مار که آر سطو خافیا آو اپراز ماتركه آرسطو هامشيا 
۰ وقد قام الفارابی بنفس الشیء مع تلمید آرسطو زینون 
الكبي الیو نا تی فی :شرح رسالته و کیت جيل مؤشوعاتها بناء 
اسلامیا محکما و هی : الدلالة على 5575 Jul‏ الأول ء الكلام 
فى صفاته » الکلام فى النبوة . الشرع , LA‏ ۰+ ولا تهم 


۱۷ 


La‏ قضية الانتحال OY‏ الهم هو التعبي يآى وسيلة ما » عن 
التصور الاسلامی الجديد للعالم ۰۰ وقد قام النصاری بشرح 
الرسالة ایضا لنفس الهدف اذ أن الشرح وظيفة حضارية فى 
کل ls‏ ثقافية متدينة ۰ لیس السوّال اذن هل قال زینون 
بالنبوةوالشرائع »> و بالتر غیب والعر هيب .و بالئو اپ و العقاب 
وبالعلم اللدنی و بالصلاة والزكاة ٠‏ ولکن السوّال هو اکمال 
زینون يما نقص die‏ من أجل التعبر عن تصور کی و آشمل 
وهو التصور الاسلانی ٠ (Y)‏ 


وفی المؤلفات التی یکتبها الفارابی والتی لایبدو منها 
شرح آرسطو على جهة التعلیق أو التلخیص فاته يشير الى 
آرسطو LT‏ باعتياره فیلسوف العصر ‏ وياعتبار انتساب 
الشارح لأهم تیار فيه و هو الغيار العقلانى کف فالشر ح 
اختيار لمذهب وتبيته والدفاع عنه و بالتالى فهو تاليف غير 
مباشر ۰۰ وتظهر الموضوعات الاسلامية فى هتا النوع مق 
العالیف goes‏ ار آر سطو و Las NS‏ داخل الفارابى 0 فيلسوف 
الحضارة الذى یجمع بين البیئتین ٠‏ 

(۱) وأن المعجزات ie‏ ممكنة الوجود فى الأنبياء . وآن الدعاء حق 
واجب ويستنفع به وأن LIJ‏ والمنامات حق وآن ما پوصف به الأئبياء عن 
احاطتهم بالعلوم لا على سييل التعليم الشاق فهو حق وأن اخيارهم 
بالغیبات حق وان العبارة واجبة وآن ما ياتى به الانبیاء من الشرائم والأحکام 
والاغر واللهی de‏ واجب وآن الکمال التام للانسان انما هو بالعلم والعمل 
معا » وأن الدرجة الرفیعة والسعادة العظمی انما هى معدة JY‏ الحكمة 
الحقيقية ۰ والحمد لله كما هو آهله و یستحقه ۰ (نجر بد الدعاوی القلبیة) ٠‏ 

قال العلم SN‏ آبو نصر الفارامي : رأيت لزینون الكبير تلمسد 
آرسطوطالپس وللشیخ الیونانی رسائل قد شرحها التصاری شرحا تر کوا 
بعضها وژادو! فيها فشرحت UT‏ كما وجب على الشارح شرح نص ۰۰ فاول 
ee‏ رسالة لز بنون الكبير اليو تانی شرح رسالة ز بلون الیو نانی ۰ 


۷۱۳۸ 


۰ - و تظهر الادة الاسلامية فى النهاية ۰۰ كما هو اما 
فی احصاء العلوم كختام للعمل الفلسفى ودليل عليه وطابع 
له ۰۰ اذ یتحدث الفارایی عن العلم الالهی دیصف الوجود 
الأول وصفاته وأفعاله ۰۰ فتيطل D tes‏ المحرك الأول » 
وتظهى المنايةالالهية وتبطل نظرية قدمالعالم ويظهى الخلق ٠‏ 
كل ذلك بداية بالاستشهاد بارسطو ونهاية بالتصور الاسلامى 
للعالم » فأرسطو هو البداية » والاسلام هو نقطة اليدء 
التاريخية » والاسلام هو التصور الفلسفى العام ۰۰ آدسطو 
هوحضارة c paal)‏ والاسلام هو فلسفةالحضارة الشاملة(۱) ۰ À‏ 


وفى قصو ص الحكم پتحدث الفارابی عن واحد و ستان 
مسألة ليس من بيتها اشارة واحدة الى أرسطو أو آفلاطون e‏ 


ند 


(۱) « ويبين أن سائر الوجودات متآخرة عنه فى الوجود وأنسه 
( الوجود الأول الذی آفاد کل واحد سواه الوجزد وأنه هو الواحد JAN‏ 
الذی آقاد کل شىء سواه الوحدة وآنه هو الق الذی آفاد کل ذی حقيقة 
سواه الحقيقة ) وعل آی جهة آفاد ذلك وآنه لا يمكن أن یکون فيه كثرة أصلا 
ولا بوجه من الوجوه بل هو أخق باسم الواحد وفعناه » وباسم الوجود 
ومعناه ( وباسم الق ومعناه )۰۰ من کل شی- يقال فيه انه واحد آوموجود 
أو Ge‏ سواه ثم يبن أن هذا الذى هو بهذه الصفات هو الذی يتبغى أن 
Aie‏ فيه أنه هو الله عز وجل وتقدست اس ماؤہ ثم یمضی بعد ذلك فى باقى 
ها يوضف به له الى أن يستؤقيها كلها « الحصاء العلوم ص ٠٠١‏ * 

« ثم يمضى فى احصاء باقى آفعاله عز وجل فى الموجودات الى أن 
پستترقیها كلها ويبين أنه لا جود فبى شىء منها ولا خلل ولا تنافر ولا سوء 
نظام ولا سوه تاليف ۰۰ وبالجبلة لا نقص فى شىء منها ولا شر أصلا 
ص ۱۰۱ 2 ۰۰ ثم پشرع بعد ذلك فى ابطال الظنون الفاسد: التی eub‏ 
&b‏ عن وجل فى أفعالة ما دغل النقض فيه وفى آفعاله وفى الوجودات 
التى خلقها فيبطلها كلها ببراعن تفيد العلم واليقين الذى لا يمكن آن‌یداخل 
الانساث فيه ارثياب , ولا يخالجه فيه شاك + ولا يمكن أن يرجم عننة Mot‏ 
مس ۲۰۱ 


۱۳۹ 


وکلها آیضا موضوعات فى النطق والطبیمیات والالهیات 
تحدث فیها آرسطو وله فيها آراء و نظریات ۰۰ ثم تظهر 
[لوضوعات الاسلامية داخل نظرية الفیض مشل الفض 
السادس: فقن عن الاحدة والريوبية فالسرش والكرنى 
والسماوات ۰ فى جو صوفی رمرى خالص وكآن الغارابى 
قد أصبح ابن الفارض أو ابق عربى ٠ )١(‏ 

وتظهر موضوعات اسلامية آخری كالنيوة والعجزات 
واللوح الحضوظ واللائکة الرسل e‏ واللائكة والروح 
القدسية » والوحی > والعلم ء واللوح ء والکت ابة 
والقتضاع )7( 2e‏ 

كما يتحدث الفارابى عن الثواب والعقاب والنة والناد 
والطاعة والمعصية ۰۰ ثم تظهيى المصطلحات الاسلامية 
والعيارات القرآنية فيتحدث الفارابى عن الحق تعالى وليس 


۰ لظات الأحدية نفسها فكانت قدرة فلحظت القدرة فيلزم العلم 
الثانى المشتمل على الكثرة وهناك آفق عالم الريوبية يليها عالم الأمر 
يجرى به القلم على اللوح فتتکثر الوحدة حيث پخشی السدرة ما يغشى 
ويلقى الروح والکلمة وعتاك GA‏ عالم الامر la‏ العرش والکرسی 
والسموات وما فیها کل يسبح بحمده ثم يدور عل البداً وهناك عالم الخلق 
پللفت ds‏ الى عالم الأمر انو نه کل la‏ ۰۰ فصوص الحكم 
ص ۱۳۲۱ - ۱۳۸ ۰ 

(۲) لا تظن إن القلم UT‏ جمادية واللوح بسسط مسطح والکتابة 
نتص مرقوم بل القلم ملك روحانی واللوح ملك روحانی »"والكتابة تصویر 
المقائق فالقلم يتلقى ما فئ الاس من مصانی ویستودعه اللوح بالکتابة 
الروحانية فینبعث القضاء من القلم والتقدیر من A‏ ح ٠٠‏ اما القضاء 
فیشتمل على مضمون آمره الواحد والتقدير Jets‏ على مضمون BAD‏ 
بقدر معلوم + ومنها يسيز الى اللاثكة التی فى السماوات ثم يفيض الى 
ISNI‏ التى في الأرضين ثم يحصل القدر فى الوجود ٠٠‏ فصوص ei‏ 
ص ۱۱۶ ES‏ 


yie 


فقط عن واجب الوجود ve‏ ويستممل الفتارابی عبارات 
قرآنية مثل فانظر الى الق . فانك لاتحب الافلین 2» بل توجه 
بوجهك الى وجه من لایبقی الا “ages‏ - ومثل النفس الطمئنة 
برية قدسية أو قالت لها آف ۰۰ ویستعمل عبارات أخرى 
مرسلة وردت فى الحديث النبوی مثل ۰۰ فتری ما لا عين ر آت 
ولا آذن سمعت ولا خط على قلب يشر ۰۰ فاتخت لك عند الق 
Jage‏ . الى أن agb‏ فردا (۱) - ۱ 


۰ ثم تظهی الآيات القرآنية نصا مستشهدا بها على أن 
أمارات الصنعة تؤدى الى الصانع > ومنهیا بها عمله كله (۲) 
ولا يتسى القارابى التاريخ الاسلامی فيضرب الثل پآبی ne‏ 
وعمس على التقدم بالر تبة والشرف و بارادة الله على استحقاق 
الوچود (۳) ۰ 


طيقا لمیار التبعية آو التقليد (É)‏ ۰۰ 


۰ ۱۶۱ - ۱2۰ فصوص الحکم ص‎ A) 

(Y)‏ « سئربهم LT‏ فى UNI‏ وفی آنفسهم حتی يتبين لهم أنه اطق» 
أو لم يكف بربك أنه على کل شىء شهید » و کل شىء حالك الا وجهه » 
المصدر السابق ص ۱۳۹ ۱۷١‏ ° 

۰ ۱۷۲ — ۱۷۱ المصدر السابق ص‎ (Y) 

ری اتفق لی لقاء آبی نصر محمد بن محمد الفارابی الطرخانی فشكوت 
اليه حالى تلك وعرفته صدق رغبتى فى الوقوف على مقدار هذا العام 
ومعرفة ما يصح die‏ وما لا يصح وسالته أن يكشف لى مما يصح من ذلك e‏ 
ویبین ما اتضح له من مذهب الحكماء الاولن وآجانبی الى ما التمسته » 
وجعل يقف على صل اصل وقانون قانون مما به يوصل الى def‏ وحقیقته 
ویحاربتی وآحاربه » ویراجعنی وأراجعه فى ذلك الباب ۰۰ 

« النكت فیما يصح وما لا يصح من أحكام اللجوم ص ۸۸ - 85 » * 
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۰ * يعد حيرة أبى اسحق ایر‌اهیم بن عبد الله البخدادي 
فى علم النجوم ومعرفة الخطأ من الصواب ۰۰ وعدم ایام 
کتب القدماء بالغرض يتحدث القارابى عن ثلاثين موضوعا 
لیس يها اشارة واحدة لليونان e‏ آفلاطون أو أرسطو وكلها 
موضوعات مثل العلم والصناعات والتشايه والاسباب 
والتجارب والممكن والمستحيل والأسماء والآجرام والكواكب 
ووجود الأشياء فى العالم عن سبب أو اتفاق . كلها تحدث 
عتها أرسطو دون OÙ‏ يذكره الفارايى ve‏ ويصدر الفارابى 
أحكاما مثل : العلم الالهى أفضل العلوم وهی نظرة اسلامية 
خالصسة وينتهى الى آن هذا العالم علم النجومء كله ظن 
وحسیان واستحسان ومعرفة ء والاشتنال به اما لتفکی 
وولو ع واما لتكت وتشوق وتعیش به ء واما لمزم مغرط وعمل 
بما قيل آن كل مقول محذور منه » وهو رأى اسلامى مستتير 
pod‏ ولا يحلل ولكنه يجعله مندوب للعلم به ولا قد FL‏ 
مله من SA‏ - 

وفى المسائل الفلسفية والأجوبة عليها . أو كسا تسمى 
أحيانا «المسائل المتفرقة يذكر الفارابى اثتين و آر بعين مسالة 
لم یذ‌ کر آرسطو فيها الا مرة واحدة فى المسألة الثانية 
والثلاثين فى حدة النفس » )١(‏ وكلها فى المنطق والطبيعيات 
والالهيات ولارسطو فيها باع طويل ۰۰ ویذکی القارایی 
أحيانا اسم كتب أرسطو دون شخصه كما يفعل فى کر 
OS EU‏ لل فش au‏ له ان یل وان es‏ كنا 
بذ کر آیضا کتاب القیاس لتحديد الموضوع والحصول e‏ 
و آیساخوجی فى تحدید الوه والفرض ٠ (Y)‏ ثم يعتمد 


(۱) السائل الفلسفية والأجوبة علیها ص ۱۰۸ ۰ 
(Y)‏ المصدر السابق ص م صل ۷۱۰ * ص -:\\ + 


۱: 


الفارابی على العقل الخالص والعلم فى تصدید موضسوعاته 
الفلسفية مستقلا عن آرسطو واليونان ۰۰ ثم تظهى البيئة 
الاسلامية والأمثلة الاسلامية مثل قوله عن الله سبحانه آنه 
لا ثابت مثلا للاسم عندما يرفع الشىء عن آمر موجود وان لم 
يكن من شأن الثیء OÙ‏ يوجد فيه أصلا لا فى كله ولا فى 
بعضه (۱) ثم تظهر الآيات القرآنية فى النهاية يستشهد بها 
الفارابى فى معنى الجن ثم تأویل هذه الآيات بما يتفق مع 
Jani‏ والعلم (۲) ٠١‏ 

وفى عيون السائل «يتحدث القارابى بنفسه عن حوالى 
ous‏ وعشرين موضوعا تضم كل آقسام الحكمة من منطق 
وطبيعيات Shelly‏ دون اشارة مرة واحدة الى أرسطو مما 
يدل على آن الفارابی قادر على التجر ید التام بصرق النظ 
عن البدايات التاريخية والفلسنات الحضارية ٠٠٠‏ 


ويشيس الفارابی مرة واحدة الى آفلاطون رافضا agoda‏ 
فى خلود النفس قبل البدن فى آخر الموضوع الثانى والعشرين 
فالشرح هنا رفض ولیس قبول ۰۰ كما پرفض الفارابى 
نظرية تناسخ الآرواح التى تجين انتقال النفس من بدن الى 
آخس ولا يشير الى آفلاءاون أو الىالمصادر التى استقى أقلاطون 


ثم يقول الفارابی پخلود الروح معلتا تصوره للعالم 


٠ ۱۱۲ المصدر السايق ص‎ )١( 

(Y)‏ « استمع تفر من الجن فقالوا انا سمعنا قرآنا عجبا » ٠‏ وأيضا 

« رب أنظرنى الى بوم يبعثون + قال انك من النظرین » ۰۰ المصدر السابق 
ص ٩۱-٩۰‏ ۰ 

yY 


يصرف النظر عن العلم الأول (۱) ٠‏ «ویقول آیضا بالمناية 
الالهية بصرف النظر عن حركة السالم نحو الله وعشقه 
له (۲) ثم تظهی العقائد الاسلامية فى آخر العمل مثل الخلود 
وا ساپ والعقاب والعناية بصرف النظر عن آرسطو والقفكر 
الیو ناتی للاعلان عن التصور الاسلامى للعالم : 

ویخصص الفارابی بعض آعماله للموضوعات الديني2 
من أولها الى آخرها كما هو الحال فى «كتاب الملة» فيشيه الملة 
الفاضلة بالفلسفة ويوحد بين آشرف شىء فى الحضارة الجديدة 
وهو الد ين و آشرف شىء فى الحضارة الق ديمة وهی 
الفلسقة كما يتحدث عن الله كنموذج للتآمی »2 وفى الثیء 
الذئ ینبغی آن یوضع لها (T)‏ ۰۰ كما آنه plea Sis‏ عظیماء 


)١(‏ وللنفس بعد موت البدن سعادات وشقاوات ۰ وهنه الاأحوال 
متفاوته للنفوس وهی آمور لها مستحقة وذلك لها بالوجوب والعدل كما 
یکون انسان يحسن پتدبر صحة البدن ففی تلك الجهة یآتی مرض بدنه 
« عيون PUM‏ » ۰ 

(۲) والتوفیق فى الأمور بيد الله تعالى وکل میسر با خلق له ۰ 
وعناية الله Je‏ محيطة بجميع الاشیاء ومتصلة JR‏ واحد وکل کائن 
فبقضائه وقدره والشرور Lal‏ بقدره وقضائه لأن الشرور على est‏ للاشاء 
التى لابد لها من الشر € والشرور واصلة الى الکائنات الفاسدات وتلك 
الشرور محمودة على طريق العرض اذ لو لم نکن نلك الشرور لم تكن الخيرات 
الكثيرة Lits‏ وان فات الخير الكثير الذى يصل الى ذلك الشىء لاجل اليسير 
من الشر الذى لابد die‏ كان الشر des‏ أكثر والسلام ٠‏ عيون الساثل 
ص Vo‏ 

(؟) يقول الفارایی فى ET‏ الكتاب « فانه يكفى الافسان من الرحمة 
أن له بظلم ومن السخاوة أن ds‏ » ومن الحياة أن لا los‏ + ۰ وجماع ois‏ 
الفشائل ما پروی عن al‏ صل الله عليه وسلم ۰۰ آرد للناس من نفسك 
ما ترید له ملك » کتاب الاخلاق جوامم السبر المرضية فى اختفاه الفضائل 
الائسية ص YYA‏ ب ۲۳۹ مؤلفات الفارابی ص ۲ ۰ 


۱: 


ويستفتح باسم الله الرحمن الرسیم ۰۰۰ اللهم (۱) ثم يحكى 
الثارابی عن پعض القصص معتمدا على القرآن (Y)‏ 56 
كما يتحدث عن آولى العزم من الرسل وعن خلق pol‏ وعن 
امن واشب معتمدا على الشواهد النقلية (Y)‏ آی of‏ القارابى 
يمكنه دراسة موضوعات بیئته الخاصة باستقلال تام عن 
البيئة اليونانية ۰۰ كما يبدو الفارايى وكأنه أحد كيار 
الصوفية وكاتبى السيرة النبوية مما يدل على آنه أيضا مؤلف 
داخلی بيئى It‏ من اطلاعه على ثقافات العصی ٠ (É)‏ 


(۱) كتاب A‏ ونصوص أخرى ص 51 ٠‏ 

٠ VA ۰ 90 الصدر السابق ص‎ (Y) 

(Y)‏ « وكلا نقص عليك من أنباء الرسل ما نثبت به فؤادك كذلك 
نقص عليك من آنباء ما قد سبق وقد آتپناك من لدنا ذکرا » » م لقد کان 
عبرة لأولى الألباب € « ئلك من أنياء الغیب نوحیها اليك ما كنت تصلها 
آنت » ۰ « وأسبغ علیکم نعما ظاهرة وباطنة à‏ « آولو العزم من الرسل» 
الصدر السابق ص ١لا‏ ۷۲ ° 

(E)‏ أن الله lu‏ خلق آدم على صورته e‏ م ولقد خلقنا الانسان من 
سلالة من طين وجعلناه نطفة فى قرارٍ مكين » ص ۹۸ ۰ « الرتلك آيات 
الكتاب المبين « انك لا تهدی من أحيبت ولكن الله يهدى من يشاء » الصدر 
السابق ص AA‏ — ۱۰۳ ۰ 


الفارابی — ۱2۵ 


الفصل الرابع 
الفارایی والتوفیق 


سعید زايد 


النارابى والتوقیق 


دراسة لکتابه اجمع بین gl‏ اخکیمین 
أولا ‏ حياة الفارابی, ومولفاته : 

١‏ اختاف الوّرخون فى نسب الفارابی > فقال أبن 
أبى آصيبعة فى «عیون الأنياء» ان اسمه آبو نصی محمد ين 
محمد بن آوزلغ بن طرخان ۰ وقال ابن خلکان فى «وفیات 
الأعيان» ان اسمه آبو نص محمد بن طرخان بن أوزلغ + 
وقال القنطى فى «أخبار الحكماء» ان اسمه pa pi‏ محمد 
ابن طرخان ٠‏ ووافقه على ذلك البيهقى ۰ وقال ابن النديم 
فى «الفهرست» ان أسمه هو pi‏ نصی محمد پن محمد بن 
طرخان + وقال القاضى صاعد بن أحمد الأندلسى فى «طيقات 
الأمم» ان اسمه آبو نصر محمد بن محمد بن نصر » وقال فى 
مكان آخر من نفس الكتاب انه آبو تصى محمد pa‏ - 

يتضح من هذا أن الورخین قد أجمعوا على اسمه « وان 
كانوا قد اختلفوا فى SS‏ نسيه واسم آبيه » فقالوا جميعهم 
أن أسمة «محمد» ~ 

وقد اتفق آغلب المترجمين للفارابى على أنه تركى 
الأصل » ولكن ابن أبى أصيبعة ذکر أن والده كان قائد جیش 
وهو فارسی التشسب ۰ ویقول الاستاة SY‏ المرحوم الشيخ 
مصطفى عبد الرازق فى كتابه «فیلسوف السرب و العلم 
الثانى» : أنه « لا سبيل الى تحقيق نسبه من هذه الناحية 
لتقارب اليلدين و اشترای الأعلام فيهما + واذا صح أن أياه 


۷۱:۸ 


كان قائد جيش فهو لم يكن من JUS‏ القواه الذدین يشيد بهم 
التاريخ ۰ ولعل فيما امتاز به الفارایی من الشجاعة والصیی 
على احتمال متاعب الدرس ومشاق الأسفار وشظف العيش 
مایشعر با نه سليل آيطال» * 


و يتسب الفارابى الى بلدة قار اب € ولكن صاحب 
الفهرست قال انه من بلدة فارياب من آرض خسم اسان 3 
لا الفارابی ۰ وبذا يصبح من المؤكد آنه من بلدة فاراب ٠‏ 


aiy‏ كان الفارابى يموى التنقل والأسفار ۰ ولكن 
المؤرخين لم يذكروا عن رحلاته الا ماوقع منها يعد أن يلغ 
سن المسین e‏ آضف الى ذلك آنهم لم يذكروا لنا شيئا پروی 
الغلة عن طفولته وشيابه ء بل انهم تتبعوا حركة آسقاره بعد 
آن des‏ هو من بلده الى بغداد e‏ و بذا تظل فى حياة الفارابى 
فترة غامضة قد يجلوها كشف علمى ٠‏ 

وقد تفا الفارابى على ثقافة لنوية دينية » فقد أقبل على 
العلوم الاسلامية من فقه وحدیث و تفس » و تعلم اللفة 
العر بية والتركية والفارسية ۰ ویبعد عن الظن أنه عرف 
لغة آخری غي تلك اللقات » فما رواه ابن خلکان من آنه كان 
يلم بسب بن لسانا يدخل فى باب الأساطیں ٠‏ وقد ous‏ أنه لم 
يكن پسرف اليونانية » ويتضح ذلك من تحليله لكلمة 
« السفسطة » فى کتابه احصاء العلوم > ولقد نال الفارابى 
أيضا ‏ قسطا من الدر اسات المقلية المحيطة به من رياضة 
وفلسفة e‏ ولمله لم يتجه الیها الا متأخرا ٠‏ ولقد ذکی ابن 
آبی أصيبعة آنه عنى يدر اسسة الطب عناية خاصة + ولكن 
آستاذنا الدکتور ابراهیم مدکور - فى مقاله عن الفارابی 


۷۱:۹ 


فى موسوعة تاريخ الفلسقة الاسسلامية المسادرة باللفة 
الانجليزية فى باكستان ‏ لايقر هذا القول ٠‏ 

وكان دخول المعلم الثانى مدينة ينداد حوالى en "٠١‏ 
وعمره dite‏ يناهن الخمسين e‏ وبهذ! تبدآ المرحلة الثانية من 
حياة الفارابی » مرحلة النضج الكامل ء allo‏ فيمن يتصل 
به ٠‏ وفى بغداد التقى بالباحثين من مناماقة ولغويين » فدرس 
على أبى بشر متى بن يونس ۰ وماليث الفارابی أن تفوق 
عليه ٠‏ 

وتوجه الى حران فأخذ التطق آيضا على يوحتا بن 
حيلان ۰ ولقد سمى بالسلم الثانى لا انتهى اليه من منزلة 
ممتازة + وقد dals‏ عليه يحيى بن عدى المنطقى المشهور ٠‏ 


وراجع القارابى مزة آخری الى بفداد > كما Sd‏ اين 
خلكان > فشر[ علوم الفلسفة ٠‏ واقبسل على كتب آرسطو 
مستخرجا معانیها e‏ يعد أن قرآها عدة مرات ۰ ولقد وچد 
على كتاب النفس لآرسطو عيارة بخطه هی : «انی قر أت هذا 
الکتاب مائة مرة» ٠‏ ویقال انه ذکی آنه قرا السماع الطبیعی 
لأر سطو آر بعتن مرة » ومازال محتاچا الى معاودة قراءته ٠‏ 

وحسب رواية ابن خلکان آلف الفارابی معظم کتبه فى 
بغداد ۰ ونرى أن هذه الرواية صادقة « aY‏ قضی فى پفداد 
مايقرب من عشرين Lle‏ من سن نضجه العملى ٠‏ 

ويعد أن قضى المعلم الثانی هذه الفثرة فى بنداد e‏ 
توجه الى حلب وعاش فى كنف سيف الدولة ابن حمدان » 
والتقى فى يلاطه يعلماء الاسلام من كل جنس وثقافة le‏ 
لغو ou‏ وآدياء وفلاسفة ٠‏ 


۷۱6۰ 


روی ابن خلکان فى «وفیات الأعیان» هذه الأبيات : 
آخی خل je‏ ذی باطل وکن للحقائق فى حیز 
فما الدار دار مقام لنا وما المرء فى الأرض بالمعجن . 
یتناس هذا لهذا على آقل مسن الکلم الوجسن 
وهل تحن الا خطو ط وقعن على À Las‏ وقع مستوفز 
محيط السموات أولى بسا قساذا التنافس فى من كدق 
وهذه الأبيات رواها أيضا اين أبى أصيبعة ۰ ولكن ابن 
خلکان نفسه يشك فى نسبتها الى الفارابى » ويقول فى ذلك: 
« ور آیت هذه الآبيات فى الخريدة منسوية الى الشيخ محمد بن 
ميد الملك الفارقی البغدادی الدار » ٠‏ 
وقد ذکس ابن آبی أصيبعة ۾ كذلك > بعض أبيات شم یة» 
ضمن sles‏ آورده على لسان القارابی € هی : 
يا علة الاشیام Los‏ والذی 
كانت به عن فيضه التفجس 
رپ السسموات الطباق وس کل 
فى و سطهن من الثرى والأبحسس 
قاغة ۳ لب À à‏ نب 3 ai‏ 
هصذب بفیض منك رب الكل من 
وروی أيضا هذه الأبیات : 
لما رآیت الزمان تكسا وليس فى الصحبة انتفاع 


۱5۱ 


کل وئيس به ملال وکل رآس به صداع 
لزمت بيتى وصنت عرضا به من المزة اقتساع 
آشرب مما اقتئیت راحا لها عل راحتى els‏ 
لى من قواريرها ندامى ‏ ومن قراقرها سسماع 
وآجتنی من حديث قوم قد آقفرت متهم البقاع 
وقد ذکر آستاذنا المرحوم الشيخ مصطفی عبد الرازق 
فى كتابه «فيلسوف العرب والممام الشائى» يعض أبيات 
شعرية للفارابى عن (مقدمةمجموعة تسمى الفلسفة القديمة, 
یوخ فة VU‏ اتمه pus > (All‏ 
برجاجتين قطعت عسری وعليهما عولت Goal‏ 
فرجهاجة ملكت بحي وزج اچة ملئت خی 
is‏ أدون حسكمتى ‏ ويذى أزيل همسوم صدرى 
ومن هذا كله » نرى آن ما وصل الينا من أخبار المعلم 
الثانى لايعطينا فكرة واضحة عن هذا الشعىي آهو من نظمه 
pl‏ من نظم غيره e‏ ذلك أن ما فى أيدينا من كتب الفارابى 
نقسه لايس الى شىء من ذلك ٠‏ وکل اعتمادنا فى هستا 
الوضو g‏ على كتب المؤرخين ۰ وقد شك ابن خلکان نفسه , 
كما ذكرنا » فى الابیات التى رواها منسوية الى الفارابی ٠‏ 
ويضيف المرحوم الشيخ مصطفى عبد الرازق الى ذلك قوله : 
« نحن نشك فى صحة plane‏ هذا الشس أن يكون للفارایی دا 
فى أسلويه من تكلف ينبو die‏ أسلوب فيلسوقنا وطيعه e‏ ولا 
فى معانيه من تبرم بالحياة والناس واستهدار بالشراب » ۰ 
وقد يكون للقارابى شمر يتفق مع ماکان عليه من منرلة 
علمية و.خلقية » وعدا عليه الزمان فيما عدا على بعض آثاره 
الفلسنية ٠‏ ولكنا قبل الكشف عن هذه الآثار والمشور على 
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صوص صحيحة لانستطيع أن نجزم بأنه كان شاعرا ۰ ومن 
يدرى لعل البحث العلمى يكشف عن هذا الموضوع فى يوم من 
الأيام ˆ 

۳ _ وقد آلف الفارابى معظم كتبه فى الفترة التى 
قضاها من عمره متنقلا بين يغداد ودمشق ۰ حسيما قال ابن 
خلکان + LS‏ ذكرئا ۰ وهذه الفترة هی فثرة النضوج فى 
حياة المعلم الثانى - ولذا فانه ليس هناك جدوى فى محاولة 
يعض الباحثين تر تيب هذه الكتب ترتيبا زمنيا » بخاصة وآنه 
من اللاحظ آنه لايوجد عند الفارابى تطور لا فى تفكيره 
ولا فى الآراء التى قال يها ٠‏ 


واذا جاز لنا أن ناخ برواية القفطى واين أبى أصييعة , 
LU‏ نقول معهما ان مولفات الفارابى تزيد على السيعين . 
وان كان هذا المدد لاييلغ عدد كتب یعض آقرانه ومعاصريه 
کالکندی والرازى الطبيب > فانه من ناحية آخری يقع يعض 
التکرار فى. موشوعات بعض الکتپ à‏ فیذکی الكتاب ااب اعد 
تحت اسمن مختلفین أو آکش ٠‏ 

هذا » ولم يقدر لكتب الفارابی Le‏ الانتشار الواسع 3 
مثلما حظيت به كتب تلميذه ابن سينا ولعل السبب فى ذلك 
يعود الى ماذكره اين خلكان من آن آكثى مؤلفاته یقع فى رقاع 
منثورة وكراريس متفرقة , ومن آن الرجل لم Son‏ من 
الكتب الطويلة والرسائل المتصلة الا القليل الذى لایلنت 
النظر - 

وقد شك بعض المفكرين فى نسبة يعض الكتب التى 
ٿر کها القسارابى اليه 0 مثل کثاب « فصو ص الحكم » 9 LUS‏ 
«الفارقات» ٠‏ 


۱۰ 


وقد انعشرت مولفات القارابی فى الشرق قى الق نين 
فتتلم عليها کثب من الأندلسيين » وترجم بعضها الى اللغة 
اللاتينية » وكذا الى اللغة العبرية e‏ وحفظلت تلك الترجمات 
العبرية فى مخطوطات تنازعتها مكتبات آوريا » كما حقظ 
عدد من الترجمات اللاتينية التى نقلت عنها أو عن الأصل 
العربى مباشرة » و بذا امصد ET‏ مؤلفات المعلم الشاتى الى 
الاسكو LEY‏ والمسيحية » وید[ المشتغلون Lil‏ فى نشرها 
مند آخریات القرن الماضى » وترجم قسط منها الى يعض 
اللنات الأوربية الحديثة ٠‏ 

وقد كان اؤلفات الفارابى واين سينا ان هام فى 
المؤلفات الفلسشية التى خلفها آبرامام بن داود الطليطل 
١١١٠١ /0°۳ )‏ -_ملام/ 11۸۰ ) الذى حاول أن يوفق بين 
كشب اليهود المقدسة وفلسفة آرسطو ۰ 

وكتب المعلم الشانى من الممكن تقسيمها الى قسمين 
متساو یبن e‏ على و جه التقر یب z‏ قسم التطق ء و JJA‏ أبحاثه 
حول آچزاء کتاب «الأرجانون» £ وقسم الفلسنة » ویتناول 
جميع آجزائها من ملبيعة ورياضة ومیتافیزیقا و خلاق 
وسياسة ٠‏ ومن هذا القسم پستطیع الباحث أن يأخن فکرة 
واضحة عن الفلسفة الفارابية فى مختلف تواحيها ٠‏ 


ثانيا ‏ كتاب الجمع بين رأيى الحكيمين : 


ان مسألة الجمع والتوفیق بان كسار الفلاسفة مسألة 
الاسکندر انية بو جه uala‏ وفى المدارس اليو نانية المتاهشرة 


۱۰ 


بوجه عام ۰ فقد لاحظ فور ثریوس أنه يوجد فى مولفات 
أستاذه cnb hat‏ خلط بين آراء الرواقيين والمشائين > فوضع 
عدة موّلفات للتوفیق بين آفلاطون و آرسطو e‏ وسار على تهجه 
sue‏ غي قليل من رجال المدرسة الأسكندرانية » وان لم يذهب 
آحد منهم مذهب القارابی فى الجمع والتوفيق ٠‏ 


و ترعة التوفيق لاءمت الفکر الاسلامى à‏ فالسلمون 
کانوا دائما متحازين الى المذاهب التوسطة , فقد وجد المذ هب 
الأشعرى رواجا عظیما فى الحیط الاسلامی لتوسطه بين 
آصحابه وآصحاب التقل » ووجد الذهب الشافعی نجاحا e‏ 
آیضا » لتوسطه بين الحنفية والالكية » ویرجم الفضل الى 
الغزالى فى ادخال التصوف فى صمیم العقيدة الاسلامية e‏ 
حين نحی جانبا وحدة الوجود كما رآها الحلاج » ومادية الذين 
یتکرون المقل و امدس ٠‏ ولقد كان الفارایی يريد OÙ‏ یدرس 
كل شىم » وکان یمیل الى النظر فى الأمور من کل ناحية , 
التوحید والتعميم »> وهذه الروح البناءة تظهی بوضوح فى 
آسلو à‏ ومنهجه - وهذا هو ماجمله مقر با بين آراء الفلاسفة 
وموفقا بين النظریات الختلفة ء فالحقيقة الفلسفية ‏ عندهب 
واحدة » مهما تعددت الذاهب وثباینت التیارات ٠‏ 

دافع الفارابی پحرارة عن وحدة الفلسفة ء وذکی فى 
دقاعه البراهین الدامغة » وکتب فى ذلك عدة رسائل لم یصل 
الينا منها الا رسالة واحدة . هی موضوع يحثنا » وهی «کتاب 
الجمع بين رآیی الحمكيمين آفلاطون الالهی و آر‌سطو » ٠‏ 

ولهذا الكتاب قيمة تاريغية - كما يقول محقق النسخة 
التى اعتمدنا عليها فى المرض ‏ فهو يبين لنا الى آی مدى 
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اطلع الفارابی على الترجمات الم بي لبعض الکتب الفلسفية 
الیو نانية 2 ولاسیما کتب آفلاطون و آرسطو , بالاضافة الى 
«تساعیات» آفلوطین » دون أن يعلم آنها له ۰ والتسخة التی 
اعتمدنا علیها من تحقیق الدکتور آلپیر نصری نادر آستاذ 
الفلسفة بالجامعة اللبتانية وقد [صدرتها الطبمة الكاثوليكية 
فى پبروت سنة ۱۹۹۱۰ » وهی تقع فى مائة وثلاث عشرة 
burn‏ من القطم الکبی » یحتوی التص OST‏ وتلائون 
صفحة » وحياة الفارایی صفحتان ء ومقدمة تحليلية ست 
صفحات » وتمهيد صفحتان » والباقی لحة عن الفلسفة 
اليونانية - هذا وقد ظهرتلکتاب «الجمع ۰۰۰» طبعة أصدرها 
ديش يمى فى ليدن سنة ۱۸۹۰ ۰ وصدرت يعد ذلك طيعة 
لآول مسرة ل فى mar‏ سنة ۱۹۸۰ اعتمدت على طبعة 
دیتر يمى e‏ وتلتها يعد ذلك طبعات آخری تجارية LI ٠‏ طيعة 
الدكتور آلبير نصری نادر فقد اعتمدت على نشرة ليدن » ولم 
دعل مرها شا مرها gadd ls‏ وت با 
برلين ؛ ولکنها فصلت الهوامش و آدضحت ملاحظات دیتریصی 
فى الهر امش ,كما لو كانت مخطوطا آخں »وفی الق آن مجهود 
الد کتور تادر واضح فى هذا التحقیق » اذ فصل آراء 
الفاراپی » واستخدم الترقيم بمهارة » سوام فى المقدمة أو 
فى صلب الكتاب ٠‏ 


پبان gai‏ الثاتى فى مقدمة كتايه المسائل التى 
سییحتها » وهی المسائل التی يقال ان آفلاطون و آر سطو 
اختلفا فيها » وهی : حدوث العالم وقدیه e‏ واثيات البسدع 
الأول ووجود الأسباب عنه » وآمی النفس والعقل ء والمثوية 
الآمور المدنية والخلقية والمنطقية 5 


von 


فیقول : « Li‏ بعد » فانی لما رآیت اش dal‏ زب ندا تد 
las‏ ښوا وتنازعوا فی حدوث السالم وقدمه وادعوا أن بين 
الحكيمين المقدمين البر‌زین اختلافا فى اثبات البدع الأول » 
وفى وجود الأسباب منه » وفى آم النفس والعقل » وفى 
المجازات على الأفعال خيرها وشرها » وفی کثر من الأمور 
المدنية والخلقية والمنطقية « آردت فى مقالتى هذه » أن أشرع 
فى الجمع بين رآييهما ء والابانة Lee‏ يدل عليه فحوى قوليهماء 
ليظهى الاتفاق بين ماكانا يعتقدانه » ويزول الشك والار تياب 
عن قلوب الناظرین‌فی كتبهما »و آبین مواضعالظنون ومداخل 
الشكوك فى مقالاتهما » لأن ذلك من آهم مايقصد بپانه » 
و آنفع مايراد شرحه وایضاحه » ٠‏ 
وهذه الخطة التى وضعها الفارابى لكتايه , لم یلتزم 
بها حسب التر تیب الذى ذكرها به : فقد pui‏ بعض مسائل 
وآض البعض الاخن ٠‏ 
ويبدآ العلم الثانى بتعريف الفلسفة فیقول : «انها العلم 
بالموجودات يما هى موجودة» » ويتساول بعد ذلك عن الاسپاپ 
التى جعلت آکش الناس من آهل زمانه يقولون ان بين الحكيمين 
أفلاطون الالهی و آر س‌طو اختلافا جوهريا فيها ٠‏ ان هناك 
پعض افتراضات لوجود هذا الم يحصرها الفارابى فى 
EA‏ > فرض فى تعريف الفلسفة ء وثان فى سخف رأى 
الأكثرية » وثالث فى جهل من قال يذلك : فاما أن يكون 
تعن یف الفلسقة غير صحيح , واما أن يكون رآی الأكثرية فى 
آفلاطون وآرسطو سخیفا > واما آن من يقول بالخلاف بينهما 
Jale‏ ۰ 
ثم يعرض السائل التی توهم الناس Let‏ موضوغ 
الخلاف e‏ ويتبع فى ذلك منهجا خاصا e‏ فيورد آولا رأى من 
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یقول بوجود GAL)‏ الجوهرى ou‏ الحكيمين » ويرد على ذلك 
مستشهدا بالآراء التى وردت فى الكتب المنسوبة لهما ء واذا 
آعوزه هذا البرهان يعتمد على آدلة متطقية » ولو آدی الأمر 
الى استنطاقها هو من نفسه » اذ آنه اعتدق عقيدة رسخت فى 
أعماقه هى أن يكون هناك فرق جوهرى بين امامى القلسنة . 
وحاول أن يدافع عنها يشتى “pdt‏ 

هذا » والسائل التى عرضها المعلم الشانی يمكن laag‏ 
الى مسائل فى سلوك الحكيمين « وطريقة تدوين الكتب 
عندهما » ثم مسائل تقع فى دائرة المنطق والطبيعة والأخلاق 
وما بعد الطبيعة € وهی فى جملتها ثلاث عشرة مسالة ٠‏ 


يبحث فى المسألة الأولى قول من زعموا آن طريقة حياة 
أفلاطون تختلف عن طريقة حياة آرسطو » ويرى آن الاثنين 
يتفقان فى التعاليم والميادىء » وآية الاختلاف فى طريقة 
معيشتهما ترجع الى أن طبيعة تكوين آفلاطون الجسمانية 
تختلف عن طبيعة تكوين آرسطو , اذ يوجد نقص فى القوى 
الطبيعية عند الأول وزيادة ووفرة فیها عند الثانى : Jing‏ 
5 دارج بين الناس فى الجتمعات الانسائية على مر المصور» 
صحيح أنه هو الذى dur‏ آقلاطون يتخلى عن كث من الأسباب 
الدنيوية > ويرفضها » بل يحذر عنها ویوش تجتبها » وقد كان 
أرسطو على العكس من ذلك »> فقد أقبل على ماهجره أستاذه 
وحاز JYI‏ وتزوج وأنجب وتوزر للاسكندر القدوتی ٠‏ 
ولكن ذلك كله لايبيرر وجود خلاف بين اعتقاد أفلاطون 
واعتقاد أرسطو فى آمور الفلسفة ٠‏ فبالرغم من زهد أفلاطون 
sb‏ دون السياسات وكتب فى عدل الحكام ومدح التعاون فى ' 
أساليب الحكم › وتایعه آر سطو فى ذلك A‏ 
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ویبحث الملم الثانی فى المسائل الثانية والثالثة والرابعة 
علريقة تدوین الکتب عند الحكيمين » وطريقة أرسطو فى 
استخدام التیاس وطريقته فى ترتیب کتبه » فمن المعروف 
أن آفلاطون كان فى بدء حياته لایدون آقواله مقتديا سبیل 
استاذه سقراط الذی لم یکتب آبدا واکتفی بالتملیم » وقد 
ترك آفلاطون هذا السبیل متشأخرا » وکتب الکتب مخاقة 
نسیانها e‏ ولکنه لجأ الى الرموز والالناز عن قصد » حتی تعمی 
حکمته على غير المستحقين لها ۰ آما آرسطو فقد سجل ودون e‏ 
و آوضح ور تب » و کشف و آبان ۰ وهذا الأس لایبدو منه سا فى 
نظر الفاراپی - التباین بين الحكيمين الا فى الظاهی » فان 
من يتعمق فى کتب آرسطو يجد اغلاقا وتعمية و تعقیدا 
لاتبدو لول وهلة للقارىء العادی 2 فقد حذف القدمة 
الضرورية آحپانا عن كثير من القياسات , Lis‏ الى يعض 
الأمور التى تزيد من صعوبة فهم أسلويه ~ 

ومن هذا یظهر التوافق بين طریقتی الحكيمين فى الكتابة 
ويؤيد هذا النظر ماجاء فى كتاب أرسطو الى آفلاطون ہ ردا 
على معاتبة الأخي له فى اخراج تالیفه كاملة مستقصاة  ot‏ 
تىتيبه لهذه العلوم (التى ذكرها آفلاطون فى كتابه) لايستفيد 
منه الا آهلها ء فقد جاء الترتيب فى عبارات لايحيط يها الا 
من تمرس على فهم الفلسفة من محبى الحكمة * 

اذن نستطيع القول ‏ على حد قول الفارابى ‏ أن التباين 
الذی يظهى فى المسلكين Elus e‏ آر سطو ومسلك آفلاطون 3 
ماهو الا وهم ظاهی البطلان ٠‏ 
فيعرض لعثى ا لجو هی عند آفلاطون و آرسطو ٠‏ فقد رأى الأول 
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آن الجواهس هى القريبة من المتسل واللفس » البعيدة عن 
امس . آما الثانی ققال ان الجواهي توجد فى الاشخاص e‏ وفی 
هذا مافیه من خلاف بين الحكيمين ۰ ویری العلم الشانی أن 
الذی حدا الى القول بهذا الخلاف ماجاء فى کٹ من کتب 
أفلاطون مثل «طیماوس» و «بولیطیا» الصغير من أن آفضل 
امواهی وآأقدمها »وآشرفها هىالقريبة من العقل و النفس‌مثل 
«المتولات» + و «القياسات الشر‌طية» آقوالا تفيد où‏ أولى 
الجواه. بالتفضل هی الجواهی الأول التى هی الأشخاص ۰ 
ولم يجد الفارابی يدا من الاعثر اف بهذا الأم ء ولكنه يوجعه 
الى الشكل دون المضمون . اذ Of‏ من المألوف أن يتكلم فيلسوف 
عن شىء ما فى فن من فتون الفلسفة بمعنی » ثم يتكلم عن 
نفس الثىء فى فن JET‏ پمعنی آخس * فشخص سقراط e‏ 
مثلا » يدخل الجوهى من due‏ هو انسان » ويدخل تحت الکم 
من حيث هو ذو مقدار 2 ويدخل تحت الكيف اذا نظرنا الى 
لونه أو خلقه , ويدخل تحت المضاف من حيث هو أب أو ابن 
ويدخل تحت الوضع من حيث هو جالس ٠‏ ويقول المعلم الثاتی 
قى ذلك : «فالحكيم آرسطوطالیس e‏ حيث جعل آولى الجواهء 
. بالتقديم والتفضيل . آشخاص الجواهر » انما جعل ذلك فى 
صناعة المنطق وصتاعة الكيان > حيث راعى آحوال الموجودات 
القريبة الى المحسوس الذی منه تؤخذ جميع المفهومات ء وبها 
قوام الكلى المتصور ٠‏ وآما الحكيم آفلاطون e‏ فانه حيث جعل 
أولى الجواهن e‏ بالتقديم والتفضیل » الكليات « فاته انما dar‏ 
ذلك فيما بعد الطبيعة وفى آقاویله الالهية e‏ حيث كان يراعى 
الموجودات البسيطة الباقية » التى لاتستحيل ولا تدثر ۰ فلما 
كان يين المقصودين فرق ظاهر . وبين الفريقين يوق تمتك ۶ 
وبين المبحوث عنهما خلاف e‏ فقد سبح OÙ‏ هذين الرآيين » من 
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الحكيمين » متفقان لا خلاف بيتهما » اذن الاختلاف Last‏ یکون 
حاصلا ان حكما على الجواهي من چهة واحدة ء وبالاضافة ال 
مقصودا واحد ء بحکمین مختلفین ۰ فلما لم يكن ذلك كذلكء 
فقد اتضح أن ر آییهما یجتمعان على حکم واحد فى تقدیم 
الجواهن وتفضیلها » ˆ 


آما السالة السادسة فهی خاصة بالقسمة والتر‌کیب فى 
تحدید انس والفصل » فقد قیل ان القسمة ظاهرة عند 
آفلاطاون » ولکنها لا تتضح عند آر سطو ء فاذا كان الأول یو فی 
امدود عن طريقها » فان الثانی يوفى الحدود بطریق البر‌هان 
والتر کیپ ۰ 


ويرى الفغارايى آنه لا خلاف بين الحكيمين فى الأصول 
والمقاصد ء وكل مافی الأمر أن فى مسلكيهما خلاف e‏ فالآمن 
سواء اذا طلبت جنس الشیء وفصله آو طلبت الشیء فى جنسه 
وفسله ~ 


وقد قيل فى السالة السايعة ان آفلاطضون لایحسن 
استخدام القیاس . وآية ذلك مافعله فى LUS‏ «طيماوس» e‏ 
على حد فهم آمو نیو س وكش من الاسکولائیین » من أن القیاس 
الختلط من الضروری والوجودی اذا كانت القدمة الکبری 
منهما ضرورية كانت النتيجة وجودية لا ضرورية + فعندما 
یقول آفلاطون فى كتايه هذا ان «الوجود أفضل من لا وجود» 
والأفضل تشتاقه الطبيعة آبدا» patte‏ من هذا على حد زعمهم 
(والهجوم هنا للفارابى) ‏ آن النتيجة لهاتين المقدمتين وهی 
.أن الطبيعة تشتاق الوجود e‏ ليست ضرورية » من جهات : اذ 
لا ضرورة فى الطبيعة . وآما ما فى الطبيعة من الوجود هو 
الوچود e‏ وآن الطبيعة قد تشتاق الى الوجود عندما يكون هناك 


VW = الفادایی‎ 


مضاف لاحق لوجود ما ملوم de‏ ۰ وذکر آفلاطون لكلمة 
«آپدا» فى النص پلزم au‏ أن المقدمة الکبری من قياسه 
ضرورية * ۱ 

وقد اعترض آرسطو على طريقة آفلاطون فى استخدام 
القياس . فقد صرح المملم الأول بأن القياس الذی تختلط 
مقدماته من الضرورى ومن الوجودى » وتكون کبراها هی 
الضر‌ورية » فان النتيجة تكون ضرورية ٠‏ 

ولا كان هذا خلافا ظاهر! بين الحكيميت » فان القارابى 
edla‏ عنه OÙ‏ آفلاطون استخدم قياسه فى مسائل طبيعية 6 
وآن القیاس حين یستخدم فى مثل هذه السائل یختلف Aie‏ 
فى المسائل المنطقية » 

LT‏ المسألة الثامنة فهى خاصة بمسائل طبيعية e‏ ولاسيما 
ait.‏ الابصار » ققد قيل ان آرسطو فسی الايصار پآنه انفعال 
من البصر ء بينما فسره آفلاعون Gh‏ خروج شىء من البصی 
وملاقاثه الیصی ۰ 

وقد ر آی المعلم الثانى أن الذی دعا الى هذا الاعتقاه هو 
duos‏ آقوال الحكيمين محرفة e‏ ثم أعمل جهده فی اثبات 
مطابقة الرآيين فى هذا الوضوع LAN‏ فى ذلك الى اجتهادات 
لغوية ۰ فالانفعال الذی آراده آصحاب آرسطو معتاه مخالف 
طعتی الانقعال الذی یکون فى الكيفية مع الاستحالة والتغي» 
ومن المعمروف آننا اذا شبهنا شیثا بشیء آخر فان ذاته وأنيته 
تكون مغايرة لذات وانية الشبه به ۰ زد علىذلك أن أى منصف 
يعلم آن هناك قوة تصل مابين البصی واليصير » وهذا معنى 
لطیف .دقیق i‏ عس die‏ آفلاطون Lil‏ ق يب » كعادة الفلاسفة 
te‏ یعبرون عن مثل هذه المعانى ٠‏ 


yay 


والمسألة التاسعة تدور حول الأخلاق » فمن رأى آرسطو 
أن الأخلاق عادات jar‏ » كما جاء ذلك فى کتاب «نیقو ماخیا» 
قلیس ثیء منها صادرا عن الطبع ء ففی مقدور آی انسان 
أن ینتقل من عادة الى آخری اذا درب نفسه على هذا ۰ LI‏ 
أفلاطون فيرى آن الطبع يغلب العادة , فالکهول لایستطیمون 
أن يتخلوا عن طبع طبعوا عليه » يل انهم ان حاولوا ذلك 
ازدادوا تماديا فيه - ولكن العلم الثانى قد بين أن SAL‏ 
هنا ظاهرى لا حقيقى ۰ ثم حاول تبریر رأيه هذا بقوله ان 
أرسطو فى كتابه «نيقوماخيا» قد تكلم عن القوانين المدنية 
والقوانين الخلقية ء فهو فى هذا الكلام القانونى قد Jsle‏ 
أن تكون أحكامه كلية ومطلقة ٠‏ ومن الواضح أننا اذا Gols‏ 
الى خلق نظرة مطلقة علمنا آنه يتنقل ويتغير » ولو جاء ذلك 
على وجه عسي » فليس شىء من الأخلاق يمتنع عن التغيي 
والتنقل ٠‏ ونظر آفلاطون فى Elsi‏ السياسات + أيها يجلب 
تنما وآيها يجلب ضرراء و نظر فى آحوال قابليها وفاعليهاء 
ور آی أن من نشا على خلق من الأخلاق فانه یسی عليه التحول 
منه ۰ وکل هذا - كما یری الفاراپی - اذا ULE‏ فيه لانجد 
فيه خلافا الا اذا نظر نا الى کل ثیء على انش‌اد وجردناه عن 
المكان الذی قیل فيه “ 

وأما المسألة العاشرة فهى خاصة بالممرفة e‏ فقد رآی 
المعلم الأول أن طالب المعرفة آحد اثنين : اما أن يطلب مایجهله 
واما آنه يطلب مايعلمه ۰ فان كان طلبه لما يجهل » فكيف يوقن 
بعد العلم آنه قد حصل ماكان يطلبه ؟ وان كان طلبه لما يعلمء 
فطلبه الثانى فضل لايحتاج اليه + وهذا شك آورده أرسطو 
فى LS‏ «الیر‌هان» * 

وقال آیضا فى مكان آخر ان من aid‏ حساما فقد فقد 


ند 


علما ما » فالعارف انما تحصل فى النفس بطریق اس » و هی 
تحصل من غسر قصد شینا فشیثا » ولا داعی لتذ کر الانسان يعد 
حصول جرع متها ٠‏ آما آفلاطون فری أن العلم تذکر e‏ 
د Lil Os‏ هو تكلف السلم » والتذكن تکلف SAN‏ . 
والطالب مشتاق متکلف , فمهما دجد فیما قصد معرفته دلائل 
وعلامات ومعانى ماکان فى نقسه قدیما « فکانه Sun‏ عند 
ذلك » + ویری الضارایی أن قول الکیمین قریبان من 
يعطهما اليعض e‏ وان ve‏ آن هناك خلافا » فان ذلك يرجع 
الى أن القولین قیلا فى موضوعات مختلفة لتوضیح نظریات 
مختلفة ۰ 

والمسألة الحادية عشرة خاصة پتضية القدم وامدوث »> 
ققد قال آر سطو يقدم العالم ء بيتما قال آفلاطون ٠ A sue‏ 
فيقف العلم الثانی موقنا بين ر آیی الحكيمين قائلا ان قول 
آرسطو بالقدم جاء فى معرض قرض افترضه فى منطقه › 
ویصف قول من ادعی عليه ذلك بانه ظن قبیح مستنکی e‏ 
وما دعاهم الى هذا القول هو JUL‏ السلم الأول فى کتاب 
« طوبیقا » : «انه قد توجد قضية واحدة بعینها يمكن أن 
يؤتى على كلا طرفيها قياس من مقدمات ذائعة » مثال ذلك : 
هذا العالم قديم آو ليس بقديم» e‏ فقد ورد لنظ القدم هنا 
على سبیل المثال . وما يرد على هذا النحو لايجرىئى مجری 
الاعتقاد > وماكان غرض آرسطو فى هذا الجال الا بیان 
القياسات الم كبة من المقدمات الذائعة ۰ فقد كان من الذائع 
dise‏ التداش فى آمن العالم : هل هو قديم أو محدث ٠‏ 
وكذلك ماذكره آرسطو فى كتاب «السماء والعالم» من آن 
الكل ليس له يدء زمانى e‏ فظن الناس آنه يقول بقدم العالم» 
وماكان غرض المعلم الأول الا أن يبين أن العالم لم يتكون أولا 
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فآولا بأجرائه + olia‏ آجزاءه يتقدم بعضها Lou‏ فى الزمان ٠‏ 
والزمان حادث عن حركة الفلك » فمحال أن يكون لحدوثةه يدم 
زمانى ٠‏ ويصح بذلك آنه انما يكون عن ابداع اليارى » جل 
جلاله » اياه دقمة پلا زمان ء» وعن حر کته حدث الزمان « ۰ 


وهكذا يحاول الفارابى التوفيق بين قول أفلاطبون 
پحدوث العالم وقول آرسطو بالقدم - 

أما المسألة الثائية عشرة فخاصة بالشل الأفلاطو نية 
وموقف آرسطو منها ٠‏ فمن المعروف أن آفلاطون يقول يمثل 
للموجودات هي صور مجردة فى عالم الاله , مشل AY‏ 
ولاتفسد » بل تبقى آبد الدهر › وانما الذی يفسد ویدثر 
هو الموجودات الكائنة فى عالمنا هذا ۰ وأرسطو وان كان قد 
شنع على القائلين بالمثل فى كتاب «الحروف» الا أنه فى كتايه. 
اليو ب مد كما يفول القارابى ان قف اتك الصون ال وا نیا 
وقال بوجودها فى JU‏ العلوى ٠‏ 


فيقول : «وذلای فى كتابه الممروف پائولوچیا » dus‏ 
يقول ( يقصد أرسطو ) : « انی ريما خلوت بنفسى كثيرا . 
وخلعت يدتى ۰ فصرت كأنى جو هر Dos‏ بلا جسم ؛ OSG‏ 
داخلا فى ذاتی وراچعا الیها . وخارجا من ساش الأشياء 
سوای OSU e‏ العلم و العالم والفلوم جمیما » فآری فى ذاتی 
من السن والبهاء مابقيت متعجبا ۰ فاعلم عند ذلك 2 آنی 
من العالم الشريف que pja‏ › ثانی لحیا فاعل ء فلما أيقنت 
بالك ترقیت يذهنى من ذلك العالم الى العالم الالهی قصرت 
كأنى هناك متملق بها e‏ فعند ذلك یلمع لى من النور والبهاء 
مائکل الألسن عن وصفه « والاذان عن سمعه , فاذا استفشی 
فى ذلك النور و بلفت طاقتى › ولم آقو على احتماله » هیعلت 
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الى عالم الفكرة ء فاذا صرت الى عالم الفکرة » حجبت عنی 
الفكرة ذلك النور و تذکرت › عند ذلك » برقلیطوس من dus‏ 
آم بالطلب والبحث عن جوهر النفس الشريفة بالصمود الى 
عالم jäl‏ » ۰ 

فمن يدرك کلام الکیمین 2 ويدرك حقيقته تزول عنه 
الظنون والشكوك التى تؤدى الى أن بينهما اختلافا فى 
العتی 5 

والمسألة الأخيرة . هى القول بان آفلاعلون و آرسطو کانا 
لا یمتقدان بالیوم الآخر » و بالتالی لایمتقدان بالثواب والعقاب 
ويدفع الفارایی الفرية عن الحكيمين لیوفق بیتهما من ناحية, 
ویوفق بين مايريانه وبين ماجاء به الاسلام من ناحية آخری ٠‏ 
فاقلاطون قد ذکی فى آخى كتايه السياسة قصة dus‏ على 
ايمانه يالبعث والنشور والثواب و العقاب e‏ وبالعدل والميزان, 
وصرح أرسطو بأن المكافأة واجبة فى الطبيعة » ويد كر LAS‏ 
قی رسالته الى والدة الاسكندر يدل على أنه یومن يما آمن په 
آفلاطون من قبل - 


فيقول : « ۰۰۰ فان أرسطو صرح يقوله ان الكافاة 
واجبة فى الطبيعة + ويقول فى «رسالته» التى كتبها الى 
والدة الاسكندر , حين بلفها بغيه » وجزعت عليه وعزمت على 
التشككت ينقسها ۰ dois‏ تلك الرسالة : «قأما شهود الله فى 
آر ضه التى هى الأنفس العالمة » فقد تطابقت على آن الاسكندر 
العظیم من آفضل الأخيار الاضین + وآما الآثار المدوحت 
فقد رسمت له فى عيون آماکن الأرض وآطراف مساکن 
Qu y!‏ بين مشارقها ومغاريها » ولن يؤتى الله أحدا ما آتاه 
الاسکتدر Ye‏ من اچتباء واخثیار 2 sis‏ من اختاره الله 


۱۹۹ 


QU‏ ۰ فمنهم من شهدت عليه دلائل الاختیار » ومنهم من 
خنیت تلك فيه » والاسکندر آشهر الماضين والحاضرين دلاثئل» 
و آحسنهم ذکی | 3 و آحمدهم حياة 0 وأسلمهم وفاة - یاو الدة 
اسکتدر » ان كنت مشفقة على العظيم اسکندر » فلا تکسبین 
مايبعدك عنه » ولا تجلبی على نفسك مایحول بينك و بینه » 
حبن الالتقاء فى زمرة الأخيار ء واحرصى على مايقريك منه » 
وأول ذلك توليتك بنفسك الطاهرة آمر القرابين فى هيكل 
ديوس» ۰ فهذا e‏ ومايتلوه من كلامه e‏ يدل دلالة واضحة على 
أنه كان يوجب المجازاة معتقدا ۰ وأما أفلاطون « فانه آودع 
آخر كتابه فى «السياسة» القصة الناطقة بالبعث والنشور 
والحكم > والعدل e‏ والیزان » وتوفية الثواب والعقاب على 
الأعمال » خيرها وشرها » 


ثالثا - خاتمة : 


وهكذا تجد الفارابی جاهد فى اثبات نظرية آمن بها 
وهى وحدة الفلسفة ووحدة الآراء الصادرة عن امامى الفلسفة 
اليونانية أو الحكيمين » كما سماهما ٠‏ فلا يعقل ‏ فى رآيهس 
أن مايقول بد آفلاعاون يناقضه أرسطو ء Yal‏ يعقل أن يقول 
آرسطو Lis‏ يخالف به ماورد فى فلسفة أفلاطون à‏ وجريا 
فى هذا التيار تحمل المعلم الثانى الكثير فى سبيل التوفيق بين 
رأى أفلاطون ء وماظنه آنه رآی آرسطو e‏ واصطنع التأويلات 
التعسفية كى يبرهن على ما اعتقد آنهالحق + لقد ظن الفادابی 
أنه يوفق بين آفلاطون وأرسطو » وهو فى الحقيقة كان يوفق 
بين آفلاماون وأفلوطين e‏ فهو قد اعتمد ‏ فى توفيقه ‏ على 
كتاب نسب Us‏ الى آر سطو اسمه «كتاب الر بوبية لأر سطو» 
أو «أثولوجيا أرسطوطاليس» > وهو کتاپ y‏ ه لول مسرءة 
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فردريك دیتریصی : ببرلين سنة ۱۸۸۲ ۰ وهو عبارة عن 
تلخیمی لیعش آجز‌اء کتاپ «التساعیات Enneadés‏ « 
لأفلوطين » فقد لخص - مع تفيي الترتيب وتوسع فى النص 
ايتفاء الايضاح ‏ مته اجزاء من التساعيات الرابعة والخامسة 
والسادسة » وتآلف من هته الخلاصة المزوجة كتاب آطلق 
عليه اسم «آثولوجيا آر سطوطالیس» )`( - فمن المعروف آن 
آفلوطين قد ولد فى ليتوبوليس من أعمال pas‏ الوسطى سنة 
۵ مء ثم قصد الى الاسكندرية فى الثامنة والعشر‌ین من 
عمره فلازم آمو نیوس احدى عشرة c Lu‏ ثم التحق بالجيش 
الرومانى الملجود على فارس ليقف على الأفكار الفارسية 
والهندية ۰ ويعد هزيمة هذا الجيش فى العراق لجأ أفلوطين 
الى أتطاكية ثم رحل الى روما وهو فى الأربعين من عمره 
و آقام le‏ حتى وفاته سنة ۲۷۰ م ۰ وقد شرع فى الكتابة 
حوالى الجمسين » وکانت کتایته صورة لتملیمه الشسفوی e‏ 
فجاءت متناو تة فى الطول و القصی حسيما اقتضاه القام من 
شرح لنص لأفلاطون او لأرسطو آو لواحد من شراحهما آو 
جوايا عن سوال أو ردا على اعتراض ۰ فهى ليست عرضا 
منظما لمذهبه » بل تعتبی كل رسالة مجملا للمذهب منظورا 
اليه من وجهة خاصة > وعدد الرسائل آر بع وخمسوت جمعها 
بعد وفاته تلميذه فرفريوس ووزعها على ستة آقسام فى 
كل قسم تسع رسائل فسميت بالتساعيات e‏ و کل تساعية تعالج 
ر سائلها نفس الوضوع (T)‏ ۰ هذه التساعيات » لصت منها 


(۱) آفلوطن عند العرب e‏ تحقيق وتقديم الدكثور عيد الرحمن 
بدوی » ص ۲ من التصدیر » القاهرة سئة ۱۹۹۲ ۰ f‏ 


(Y)‏ الجمع بين رآیی الحكيمين e‏ تحقيق و تقد یم الد کتور ألبير تصرق 
où‏ ء ص ١ Le EY‏ بروت سنة ۱۹۹۰ 0 
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التساعية الرايعة والخامسة والسادسة — كما ذكرنا ‏ فجاء 
کثاب أثولوجيا آرسطوطاليس الذى اعتمد عليه الفارابى 
وبنی عليه توفیقه ٠‏ ولقد كان س ٠‏ مونك أول من أشار فى 
دراساته العنوية «أمشاج من الفلسفة اليهودية والعربية» 
التى نشرت فى باریس سنة ۱۸۵۷ الى أن فى كتاب 
« آثولوجيا » المنسوب الى آرسطوطالیس فقرات آخدت مق 
کتاپ التساعيات لأفلوطين » فكان له فضل التنبيه الى الحقيقة 
وان لم يصل اليها كاملة « ولم يتنبه دیتریمی الى اشارة مونك 
وبذا لم يوال البحث فى نشرته للكتاب التى أشرنا اليها 
سابقا . ولكن دیتر‌یصی نشی ترجمة المانية للكتاب فى ليبتسك 
سنة ۱۸۸۳ فقام فالنتین روزه  Velentin Rose‏ بالتمعىريف 
بها فى «الجلة الآلمانية لنقد الکتب سنة ۱۸۸۳ آیضا à‏ فلاحظ 
الم الغيديناة إن كات اتر لوا امسر ای :هذا ليمن 
Upd‏ آخر غير ترجمة موسعة Paraphrase‏ يتفاوت حظها من 
Bull‏ وحسن الفهم وهذا الأصل هو التساعیات الرابعسة 
واشامسة والساد.ة من ساعیات آفلو «cd‏ )۱( . 

ولکن مهما يكن من آم هذا الخطأ الذی وقع فيه العلم 
الشانی » فانه pata‏ دعامة كبرى قامت عليها الفلسفة 
الاسلامية ٠‏ فهی patas‏ فلسفة توفيقية حاولت الدوفیق بين 
آفلاءاون و آرسطو » وقربت بين آرسطو والمتقدات الاسلامية 
وجعلته Wol‏ من آصولها ۰ كما حاولت التوفیق بين الدين 
والفلسفة . ورآت أن الحقيقتين الدينية والفلسفية متفقتان 
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فى الوضوع وان اختلفتا فى الشکل + وقد عالج الضارابی 
مسالة العوفیق » وحاول البرهنة على أن دين الاسلام لایناقض 
فلسفة الیوئان à‏ وهو آول قیلسوف آظهن التوفیق ووضمه 
فى صورة واضحة وتبعه من چاء پعده من فلاسفة الاسلام مثل 
ابن سينا واين رشد * 
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الفصل الخامس 


التوفیق بين الدین والفلسفة عند الفارابی 


L'ACCORD DE LA RELIGION ET DE 
LA PHILOSOPHIE SELON FARABI 


Par Louis Gardet 


L’ACCORD DE LA RELIGION ET DE LA PHILOSOPHIE 
Selon al-Farabï 


nes aan 


التوفيق بين الدين والفلسفة عند الفادابی ‏ 


« La place d’ai-Fârâbt dans l’école philosophique musulmane », 
pour reprendre l'expression du Dr. Ibrâähîm Madkour (2), est de 
tout premier ordre. C’est à lui que la falsafa dut pour une large part 
sa problématique et ses istildhôt, ses termes techniques. Il ne nous 
laissa pas, il est vrai, une somme puissamment structurée, comme 
le fit Ibn 102 (3). Mais nous dirions volontiers que certaines de 
ses analyses, et plus encore certaines de ses intuitions philosophiques 
témoignent d'un pouvoir de créativité rarement atteint. 


li appartenait au milieu shî’ite-imâmite, et l’on sait qu'il fut le 
grand favori de Emir d'Alep. Indéniable est sa foi musulmane, 
et non moins sa fidélité aux grands penseurs de la Grêce antique. 
Si l’on peut regreiter que le texte indûment intitulé «Théologie d'Aris- 
tote» (Uthlüjiy at Aristütilis) l’induisit à confondre le Stagirite et 
et Plotin, il dut sans doute à ces exiraïts glosés des Ennéades le 
principe, pour lui essentiel, d'un accord recherché entre foi religieuse 
et Loi révélée. Ibn Sînê d’abord, Ibn Rushd ensuite, reprirent la 
question, chacun pour son compte, — nous y reviendrons. S'ils dé- 
passèrent et enrichirent la solution de Farabî, ce fut bien, en défi- 
nitive, selon la perspective par lui ouverte. 


De fait, Abû Nasr al-Fârâbi, — le «Second Maître» (le premier 
étant Aristote), — revient à plusieurs reprises sur les rapports entre 
religion vt philosophie, Avant tout dans son Kitêb al-milla, 
mais encore en plusicurs passages d’al-Madina alfédila, du Kitéb 
Jhs’al-ulôm, en deux brefs chapitres du Kitôb al-hurûf, sans oub- 
lier Du’ä ’azim, et de la liste des prophètes dressées dans les Bril- 
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iantes Questions. Ces textes nous sont accessibles, non seulement 
à travers les anciennes publications de Dieterici (4), mais plus pré- 
cisément grâce aux précieuses éditions critiques du Prof. Muhsin 
Mahdî (5), à l'édition de l'IhsÂ’ par A. Gonzalez Palencia (6), et à 
quelques autres. Notons en outre la nouvelle édition critique de la 
Cité vertueuse, avec traduction anglaise et notes, du regretté Prof. 
Richard Walzer. On ne peut que souhaiter à sa suite une édition 
critique du Kitêb fi mila al-fédila (encore en manuscrit, croyons- 
nous). 1 


Problématique générale 


Une remarque préalable, et qui a son importance. Si le terme 
dîn n'est point absent du vocabulaire fârâbien, s’il prévaut vo.on- 
tiers quand il s'agit de l'Islam, c’est le plus souvent milla qui exprime 
l'idée de «religion». Or, comme le note Juriûnî dans ses Ta’rifât 
(7), dîn et milla coïncident bien quant à leur essence: ils se distin- 
guent cependant quant à leur significat. Din évoque la mise en rap- 
port de l’homme à Dieu; tandis que milla réfère au prophète fonda- 
teur de la communauté religieuse. C’est donc sous son aspect com- 
munautaire, vécu par un ensemb'e de croyants, que la religion sera 
le plus souvent envisagée par Fâr$bi, — La philosophie, elle, est 
très précisément la falsafa, entendons la recherche philosophique en 
continuité avec l'apport de la Grèce classique, telle qu’elle com- 
mencait à se développer dans la culture arabo-et irano-musulmane 
du 1۶-2۸0 siècle (III-IV sH.) 

Les rapports (falsafa/milla ou falsafa/dîn ne pouvaient pas ne 
pas être posés. Les grandes traductions du grec en arabe, à travers 
le syriaque d’abord, directement ensuite, apportaient à pied d'œuvre 
aux plus brillants esprits de cet Âge humaniste une vision du monde 
que commandait l'effort d'intelligibilité sans cesse poursuivi par la 
raison humaine, La valeur universelle de la saisie inte'lertue'le de 
ce qui est, c’est cela avant tout que les textes d’Aristote et de Platon 
(et de Plotin confondu avec l’un ou l'autre, secondairement de la 
Stoa, et des commentateurs du moven ou du n‘o-plaonisme, livrai- 
ent. comme un héritage irremp'acable, à ta réflexion des premiers 
Falfsifa. T's n’en restaient pas moins tout immergés dans le climat 
religieux musulman: et celui-ci. délà était informé par la mise en 
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place de ces «sciences religieuses » Culûm al-dîn} que sont le fiqh 
et le cim al--kalâm. La milla musulmane, considerce comme étant 
le din par excellence, donnait ainsi nainssance aux adcoles» (mad- 
hâbih), lesquelles réfsraient non plus seulement au prophète-envoyé 
(rasûD, mais aux fondateurs d'école, les grands muitahidän‘(8). Et 
la falsafa ne pouvait pas ne pas rencontrer les élaborations des éco- 
les, voire s'y confronter. 


C'est à un triple point de vue que le problème religieux est en- 
visagé dans les écrits ou notations de Fârâbî. Premièrement, lexis- 
tence de la prophétie et de la mission du prophète (aubuwwa et 
risûla), qui fonde et justifie la mise en place des religions : la théorie 
de la connaissance faräbienne entendra l'intégrer; en second lieu, le 
fait existentiel des communautés religieuses (mila) dans leurs cro- 
yances, leurs actes culturels, leur organisation, dont l'Islam comme 
din (cf. Coran, 5,3) présente en quelque sorte le pattern privilégié: 
en troisième lieu enfin, l'élaboration et la défense des Lois religieuses 
que poursuit «l'effort personnel» (fitihâ 1) de Maîtres et c'est ainsi Que 
le ‘im al-fiqh et le ilm al-ka/âm trouveront leur place dans le Ca- 
falogne des sciences. 


Il s'agira pour Farabî de situer cette trimple perspective dans 
sa vision générale du monde, d'en montrer la nécessaire harmonie 
(tawfiq) avec sa psychologie, sa gnoséologie, sa cosmologie, sa théo- 
logie (f'âhiyyât). Il préludera ainsi-à un certain nombre de réponses 
que formuleront, tantôt en parfaite continuité de vue, tantôt se'on 
des différences d’accent, les Falâsifa postérieurs, très spécialement 
Ibn Sînê et Ibn Rushd. Les rapports de la falsafa et de la 12 Loi 
reçue comme révélée (shar) seront, au cours des siècles l'un des 
grands thèmes de la réflexion musulmane. Toute la célèbre querel- 
et des ‘Tahäfnt s’y enracine. 


Le débat d'auleurs déborde largement la falsafa proprement 
dite. للا‎ n'est pas sans inttérêt d'y insister un peu, et de préciser par 
là le background qui sous-tend la position färâbienne. — Plusieurs 
uttitudes se dessinent. Nous les grouperont sous quatre chets. Les 
deux premières, qui s'opposent nettement, sont celles d’Abû Yûsuf 
Ya’qûb al-Kindi, que l’on appela «le philosophe des Arabes», et 
d'Abû Bakr Râzi, le Razès du Moyen Age latin, Le premier est 
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du II siècie H.,  sevona au II-IV” siccre H., 1e premier est 
précurseur, le second a peu pdes contemporain de Farabi. 


3102 Kandi, les «sciences humaines» et ia «science divine» 
doivent etre asunguées quaut à leur source, leur mctnoue, ıeur 
objet. Les premuéres sont le fruit de « La recherche, de l'ettort et 
de l'industrie »; la deuxième est un don de Dieu octroyé aux pro- 
phètes-envoyés. Ceux-ci nont besoin pour l'acquérir ni de la re- 
cherche humaine, ni de 12 succession des temps. E.le leur est donnée 
par un effet direct et immédiat de la Volonté divine (9). Il en ré- 
sulte que la recherche du philosophe doit se laisser éclairer et guider 
par la révélation prophétique. Ei c’est ainsi que le faylasüf Kindi 
concluait, d'un point de vue philosophique même, à la création tem- 
porelle du monde et à la résurrection des corps. 


Ibn Zakariyyä 8825. tout au contraire, affirmera la valeur ab- 
solue de la recherche philosophique. La religion n'en est qu’une 
sorte de caricature illusoire et inutile, à l'usage du peuple, — et les 
prophètes ne sont souvent qu’'imposteurs. C'est le point de vue de 
Ceux qu'on appela les Zanâdiqa, les impies fauteurs de troubles, et 
qu’illustrerait, semble-t-il bien, le traité Fi naqd al-adyän, atiribué 
à Räzi. Des extraits nous en ont été conservés par l’Ismê’îlien Abû 
Hatim Rôzi, qui en entreprit la réfutation. 


Deux autres attitudes, légèrement postérieures aux écrits du 
« Second Maître », et qui purent donc subir son influence, se résu- 
meraient comme suit : 


L'une, ‘qui fut à l’ordre du jour dans les milieux shfites aux- 
quels appartenait Fârâbi, affirme la parfaite compénétration de din 
et de falsafa. C’est ainsi que Encyclopédie ism£’ilienne (ismê î lisme 
modéré) des Ikhwân al-Saf* présente le vues inteligibles 
comme s’intégrant, comme devant s'intégrer à la Loi religieuse en 
sa réalité la plus profonde (haqîqa), telle que la dévoile le « sens 
caché» (bâtin). 

Le milieu humaniste du 1V° siècle de l'hégire enfin sə plaira 
& souligner la distinction des deux p'ans de connaissance, non plus 
articulés entre eux, comme le voulait Kindî mais irréductib'es l’un à 
l’autre, valables l’un et l’autre cependant. la précellence restant acquis 
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se à la religion. A titre d'exemple : Abû Sulaymëän, et Abû Hayyän 
al-Tawidi à sa suite, mettront l'accent sur les spécificités respectives 
du prophete-législateur «qui parle au nom de Dieu», et du phlio- 
sophe «Voué à la recherches qui aborde des sujets tels que la ma- 
tiere première, l'existence ou la non existence (10). Mais religion et 
philosophie (ou sagesse), pour différentes qu'elles soient, ont toutes 
deux leur raison d’être. Elles se complètent, «L'homme doit, par la 
religion (al-dîn) se rapprocher de Dieu, et par la saggesse contempler 
Sa puissance dans le monde», dit Tawhîdî (11). Or, conclut-il, «La 
philosopie est une perfection humaine, et la religion une perfection 
divine. La perfection divine n'a pas besoin de la perfection hu- 
maine, alors que celle-ci a besoin de celle-là». 


La réponse d'al-Fârâbi ne recoupera exactement aucune de ces 
quatre attitudes. Au contraire d'Ibn Zakariyyä Rãzî, il affirmera 
la réalité et la valeur de la connaissance prophétique; au contraire 
de Kindf et de Tawhidf, il maintiendra la précellence de la pure saisie 
intelligible par rapport aux croyances religieuses. Et s'il semble 
parfois reconnaître la sorte d'identité que réclameront les Xkhwân 
al-Safa’, ce n’est plus tant, à ses yeux, la recherche philosophique qui 
doit s'intégrer au «sens caché » de la Loi religieuse, mais bien les 
enseignements prophétiques, l'ensemble des croyances et des actes 
cultuels impérés, qui s’intègrent harmonieusement, pour qui sait voir. 
à la saisie inteligible du philosophie. Essayons d'analyser de plus 
près la réponse aïnsi donnée. 


Le prophète et l'inspiration prophétique 

Par l’accent mis sur la prophétie et de La Loi religieuse, on voit 
sous quelles influcnces directement musu'manes s’est précisée la pro- 
blématique fârâbienne. Influences musulmanes réasumées d'ailleurs 
à travers une triple ligne d'origine hellénistique : a) Platon avant 
tout, le Platon de la République et des Lois, et certains textes des 
Ethiques d'Aristote. b) Il faut y joindre les commentateurs du 
moyen et au néo-platonisme, Jci cependant nous noterons l'indé- 
pendance de Färâbi. Il récuse cette totale union de l'homme par- 
fait avec l'Esprit divin par laquelle Proclus définissait la prophétie; 
ct quels que soient les points de rencontre, ses explications des son- 
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ges, inspirations et ptuphélkes, ne recoupent cxactement ni ic We 
mysterlis de Jamlique, nı le De Divinatione de Cicéron. c} Il con- 
vient de signaler en troisième lieu l’influce possible des diverses éco- 
les de Platoniciens et d’Aristotéliciens chrétiens qui, venus d’Alex- 
andrie ou d'Antioche, se répandirent ensuite jusqu’à Baghdad (12). 
C'est par son maître en philosophie, le Nestorien Yubannâ b. Hay- 
In, que Fârâbt se rattache à eux; et lui-même eut pour élève le 
chrétien Yahyâ b. ‘Adi. On voit tout le sens que prend ici le pluriel 
milal, et la diversité des « communautés religieuses ». 


Les deux problèmes de la connaissance prophétique et de la 
valeur des communautés religieuses constituées doivent être nette- 
ment distingués. Nous les invoquerons successivement. 


En premier lieu, donc la nature de la connaissance prophéti- 
que, le rôle et Ia mission des prophéties. L'explication donnée par 
Fârâbî fait partie intégrante de sa théorie de la connaissance. Nous 
n'avons pas à y revenir en détail. Rappelons seulement que, pour 
le «Second Maître», la connaissance intellectuelle authen- 
tique s'opère par la jonction (ittisäl) de l’intellect humain 
« en puissance » (aql bil-quwwa) et 1۵ ۶ agent séparé (al- aql 
alfa”äD. Sous l'illumination de ce dernier, Tintellect « patient » in- 
dividué devient à la fois intellect et intelligible «en acte», et, en 
définitive intellect «acquis» al-aql al-mustafäd) (13). C’est ainsi 
que le philosophe ou le sage s'avance sur la voie des plus hautes 
connaissances et pénètre dans le monde des Intelligibles séparés. Et 
n'oublions pas qu’en ce monde-là se déverse, en un flux « nécessaire 
et voulu» dira fbn Sin, l'émanation créatrice et lumineuse de 
l'Etre Premier, à la fois le Dieu du Coran, a plotinien, et la Pen- 
sée qui Se pense du Stagirite. 


Telle est; fort résumée, ce que l’on a pu appéler la « mystique 
intellectualiste » de Farabî (14). Elle est, selon lui, résérvée à cette 
élite que représentent les' Falâsifa, entendons : les homme doués 
d'un intellect patient capable, par une ascèse appropriée, de se puri- 
fier de l'emprise du sensible. O r, le flux illuminatéur de l’Intelect 
ogent est, de soi, apte à s’épancher dans دا‎ faculté pratique aussi bien 
que dans la faculté spécnlative.'et à atteindre dès lors la puissance 
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imaginative. L'homme ordinaire peut recevoir dans son sommeil cet 
éclairement de sa faculté faiseuse d'images, — et s'expliquent par 
là les songes « vrais » ou inspirés. Mais supposons un homme doué 
par nature d'un total équilibre. Sa puissance imaginative reste ou- 
verte, jusqu'en l'état de veille, à l'inspiration de l'Etre Premier : et 
ainsi, par l'intermédiaire de l’Intellect agent séparé, lui sont fournis 
les images, symboles et allégories qui deviendront, à l'usage du vul- 
gaire (al-awâmm), la transcription des hautes vérités intelligibles. 
Telle est la réalité même de la connaissance prophétique, et l'origine 
de la Loi religieuse qu’il revient au prophète-envoyé de transmettre 
aux hommes. 


Le prophète est donc tel par nature. Il y a, certes, des degrés 
dans la prophétie : d'une part, selon le degré de force et de purifi- 
cation de la puissance imaginative, en sa double fonction « mimé- 
tique » et « créatrice » (15); d’autre part, selon le degré de force et 
de purification de P« intellect acquis». En conséquence, les Lois 
religieuses, qui symbolisent toujours aux vérités intelligibles, en ser- 
ont la transcription plus ou moins adéquate. Des unes aux autres, 
il ne saurait y avoir contradiction, car leur Source illuminatrice est 
une. 


Une précision en résulte. Le sage dont l'intellect patient est 
totalement devenu intellect acquis se trouve à un degré d'être p'us 
élevé que celui d'un prophète mineur. en qui Illumination ne trans- 
formerait qu’incomplètement l'intellect, et dont l'imaginaire, en con- 
séquence, ne recevrait que des symboles approchés. Mais l’homme 
en qui l'intellect et l'imagination à la fois seraient totalement puri- 
fiés et totalement ouverts à l’influx de l’Intellect agent, cet homme-Ià 
mériterait le double titre de sage (ou philosophe) et de prophète. 
Par là, et par 1۸ seulement, il serait supérieur au philosophe qui 
n’est que philosophe. Tels sont les plus grands prophètes-lépisla- 
teurs, et, éminemment, le Prophète de l'Islam. Car une Loi reli- 
gieuse authentique reste toujours la transcription accessible au peuple 
des hautes vérités intelligibles. Et l’on peut dire que ces vérités 
sont îa réalité et. en un sens. le critère et le juge des religions. An 
surplus, c’est dans In mesure où il à la fois sage (phîlosonhe), pro- 
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phète, et doué d’une parfaite maîtrise sur sa parole et ses actes, 
qu’un homme est destiné par nature à être le chef et le guide de la 
Cité parfaite. Nous citerons ces lignes décisives et bien connuesd’al- 
Madiua al-fâdila : 


« Ce qui deborde de Dieu — qu لا‎ sox exalié et béni — sur 
l'Intelicit agent, ce dernier ie deverse sur l'intellect patient de cel 
homme pur l'intermédiawe de l'intellect acqus, puis sur sa puis- 
sance imaginative. Par ce qui déborde sur son intellect patient, il 
devient sage, philosophe, et parfaitement intelligent (en acte). Par 
ce qui déborde sur sa puissance imaginative, il devient prophète, an- 
nociateur du futur, connaisseur des particuliers actuellement exis- 
tant, et ce grâce à un être en lequel il intellige le divin. Pareil hom- 
me est au rang le plus élevé de l’humanité et au faîte du bonheur. 
Son Ame est parfaite et unie à l’Intellert agent, comme il vient 
d'être dit. Il connaît tout acte capable de procurer le bonheur. C'est 
la première condition requise du chef. Il doit en outre être doué 
d’une puissance de langage pour bien dépeindre par la parole tout 
ce qu'il sait, posséder le pouvoir de guider sûrement au bonheur et 
aux actes qui y mènent, et avoir enfin une fermeté corporelle qui 
Jui permette d'accomplir des actes particuliers » (16). 


Ce texte capital mérite quelques commentaires. Première re- 
marque : il serait inexact, on le voit, de soutenir que, pour Fâräbi, 
le sage-philosophie accompli l'emporte obligatoirement sur tout pro- 
phète. IT l’emportera sans doute sur des prophètes mineurs, en qui 
l'intellect patient n’a pas atteint le stade le plus élevé de l’intellect ac- 
quis. Leur imaginative, il est vrai, reste assez puissante et équilibrée 
pour que s’y épanche quelques retombées du flux illuminateur, et ils 
acquièrent ainsi certaines connaissances des futurs et des particuliers 
Mais ce n’est là que richesse secondaire, car dans l’ordre de l'être 
et du connaître, l’imapinative est radicalement inférieure à l'intel. 
lect (17). Si l’on peut dire que les grands prophètes « sont au rang 
le plus élevé de l'humanité», ce n’est point en raison directe de 
leur connaissance du future et des particuliers existants. C'est qu’ 
une telle connaissance, qui leur est propre, est comme un surcroît de 
ta saisie des Intelligibles, qui. elle, est essentielle, et qu’ils ont en 
commun avec les sages et philosophes necamplis. 
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. . Deuxième rmarque : ce n'est pas seulement le prophète comme 
inspiré et envoyé que nous décrivent les lignes que nous venons de 
riter, C’est le Chef de la Cité., Les falâäsifa, dans leur ensemble, ont 
toujours insisté sur te rôle de chef reconnu au prophéte, et peut- 
être bien est-ce à ۳87۵01 qu'ils le durent. Prophète ? ou Imém ? 
Pimém shi'ite, maître du «sens caché». Disons : les deux à la 


fois. L'influence des interprétations, ce ta'wil habituel au milièu 
shi'ite, semble ici hors de doute. 


Troisième remarque, Dans ce passage, apparaît clairement la- 


source des «trois perfections » par lesquelles Ibn Sînê définira la 
nature du prophète : perfection de l'intelligence, perfection de la 
puissance imaginative, perfection du factibile, cette dernière assurant 
à la fois.le don de parole, le pouvoir de guider les hommes, et Pac- 
complissement d’« actes particuliers». De tels actes, précisera Ibn 
Sînê, résultent du pouvoir d’un esprit purifié sur la matière; ce sont 
eux qu'on a coutume appeler les «miracles prophétiquesr (mw’- 
Jizât). — Ajoutons qu'en ce texte Fârâbi prélude également à ce 
qui deviendra chez Ibn Rushd la théorie des «trois classes d'esprit », 


thème fréquemment repris, à travers Maïmonjde, par le Moyen 
Age latin. 


Ainsi donc, pour Fârâbt, la prophétie et la révélation prophé- 
tique (waby) ne sont point radicalement différentes en leur source 
de la saisie intellectuelle du philosophe, comme le voulaient Abû 
Sulaymân ou Tawhîdi, Elles ne lui sont pas non p'us supérieures 
de soi, et n'ont pas à la guider et  l’éclairer, comme 
le voulait Kindî.' Elles ‘la complètent ‘et 8 prolongent én quelque 
sorte, de par le rôle de l'imagination purifiée qui transcrit en sym- 
boles et’ allégories la himière ` reçue ‘d’abord dans Pintellect. 1 ne 
sagit point d'une « connaissance divine» et d'une « connaissance 
humiane», pour reprendre les termes de Kindi et de Tawhidî Re- 
disons-le : par une ascèse. appropriée, opérant à partir de Ja connais- 
sance sensible et de l’imaginative qui groupe et compose les données. 
des sens,. l’intellect. patient devient apte à opérer. sa.jonction avec 
l’Intellect agent unique, et à se muer en intellect acquis. .C'est.donc 
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bien d'En Haut» que le flux ülluminateur, nécessairement émané 
du Premier à travers le monde des JIntelligibies, se déverse sur l'in- 
tellect humäine du sage comme du prophète, et, par surabondance, 
sur l’inuginative purifiée du second. 

Dès lors, l'existence de l'inspiration prophétique ne met aucune- 
ment en cause, aux yeux de Fârâbi, la recherche du philosophe et 
les vérités par lui atteintes. Elle en serait plutôt une justification et 
une contre-épreuve, que le sage saura situer en sa vision du 
monde (18). Il saluera cette connaissance du futur et des signuliers, 
qu'il n’a pas, et dont bénéficie le prophète; il n’oubliera pas, pour 
autant, la précellence de nature de l'intellect sur l'imagination. 


Un dernier point. Il ne serait pas sans intérêt de comparer la 
solution fârâbienne à ce que sera, un peu plus tard, la réponse d'Ibn 
Sînê. Disons en bref qu'ibn Sînê doit beacoup, certes, à son de- 
vancicr, Sa théorie de la prophétie, et la place qu’il lui reconnaît, 
procèdent du même principe d'explication noétique et cosmologique, 
fondé sur l'émanation « nécessaire et voulue » venue de l'Etre Pre- 
mier, et le déterminisme existentiel qui en résulte. Mais p'us déli- 
bérément que Fârâbt, Ibn Sîna reconnaîtra une supériorité de na- 
ture du prophète sur le sage. C’est que pour lui il ne s’agit plus 
d’une seule source (Intellect agent), mais de deux sources (Intellect 
agent et Ame céleste). L’Intellect agent, «donateur des formes», 
déverse les vérités du Monde intelligible dans le « miroir » (mir'ät, 
diront les Ishârât) de l'intellect du sage aussi bien que du prophète. 
Mais seule la puissance imaginative du second, de par sa perfection 
de nature, recevra l'illumination des Ames célestes. Le prophète 
jouit d'une double communication d’En-Haut, ce à quoi ne sau- 
rait prétendre le philosophe. | 

On connaît la triologie avicennienne, Intellects séparés, Ames 
et Corps célestes. L'existence même des Ames célestes, qu’admet- 
tait Kindi, sera véhémentement récusée par Ibn Rushd), Elle nap- 
paraît guère qu'en: obiter dictum chez Fârêbt, et dans un texte d'im- 
portance quelque peu secondaire; il ny recourt point, en tout cas, 


pour expliquer la révélation prohétique. On peut se demander si lin- 
tervention d’une seconde source illuminatrice ne fut pas privilégiée 
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par Ibn Sinä dans la mesure où l'influence des données de la foi 
musulmane l'incitait à soutenir la supériorité du prophète sur le sage; 
et à nuancer par là certaines affirmations du aSecond Maître». 


Religions constituées et «sciences religieuses » 

Revenons aux solutions fârâbiennes. Les grands prophètes- 
législateurs, ceux dont l'intellect patient est uni, autant que Pim- 
tellect du sage, à l'Intellect agent unique et au Monde des Intelligi- 
bles, sont les fondateurs des religions «célestes». Celles-ci, nous 
dira le (Kitäb al-milla, se définissent par leurs croyances, les actes 
cuituels qu’elles impèrent, la parole qui les exprime. Autant de 
transcriptions des vérités intelligibles, mais rendues ainsi accessibles 
au peuple, et selon ses schèmes habituels de pensée. 


Sans doute ces transcriplions pourront varier, varieront selon lc 
peuple ou le groupe de peuples auquel elles s'adressent. D'où la 
diversité des milal, La supériorité de la religion musulmane comme 
dîm sera que l'enscignement coranique, en ses expressions imagées 
mêmes, s'adresse à la nature humaine comme telle, donc à l'univer- 
salité des hommes. Mais cet enseignement, lui aussi, doit être 
comme décodé pour qu'apparaisse, en sa pure lumière de vérité, sa 
signification profonde. Ce ta’wil, nous en trouverons des exemples 
en certains commentaires coraniques d'Ibn Sînê, qui nous sont par- 
venus (19). Il est en définitive l'application aux traditions hellénis- 
tiques de 1a falsafa des règles du «sens caché» sht'ite, dont limgm 
est dépositaire. 


Autrement dit : une fois le prophète-législateur disparu de cette 
terre, une fois les religions instituées et constituées, seul le sage, le 
philosophe digne de ce nom, est à même de pénétrer les hautes véri- 
tés dont elles sont porteuses, et que traduisent les schèmes imagés ۲ 
language. L'ensemble du peuple, lui, prendra, devra prendre ces 
schèmes à la lettre, et les traitera non point à la lumière de saisies 
intelligibles dont il est incapaable, mais selon une voic dialectique 
(iadaliyya) et sophistique. C’est ainsi qu'’apparassent deux sortes 
de «philosophies », l’une fondée sur l'opinion (maznüna), l’autre. 
la seule authentique, fondée sur la pareuve (burhäniyya), Tout un 
bref chapitre du Kitêb al-hurûf(20) s'efforce de situer les rapports 
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d'antérioriié, à la fois temporels et intrinséques, de la milla et de la 
falsafa. 


En définitive, c’est bien la falsafa qui est reine dans le domaine 
de la pensée. Un autre chapitre du même ouvrage, sur lo «lien 
(sila) entre milla et falsafa» l’explicite (21). Les grands exprits de 
la Grèce classique furent les initiatours du vrai savoir, Par la 
suite, leur, recherche periclita, mais voici qu'elle connait un indubi- 
table renouveau dans ce monde de l'humanisme arabo-et irano-mu- 
sulman où vivait Fârâbi. En accord avec les pertinentes distinctions 
du Prof. Richard Walzer, nous dirions que, pour notre faylasüf, 
«la vérité philosophique est universelle, tandis que les symboles 
(dont usent les Lois religieuses) varient de nation à nation » (22). 

Dès lors, Fârâbî n’accordera « qu'un rang secondaire aux dif- 
férentes religions révélées». Certes, elles permettent «aux non-phi- 
losophes d’approcher de la vérité à travers les symboles » (23), mais 
leur valeur intrinsèque se mesure moins à l’objet de la foi professéc 
qu'à la double illumination et de l’intellect et de la puissance imagi- 
native de leurs fondateurs. «Tout prophète est philosophe (ou sage, 
hakim), tout philosophe n’est pas prophôte », dira Tbn Rushd quel- 
ques siècles plus tard (24). Le « sens caché» que les prophètes-lé- 
gislatcurs transmettent aux «initiés » (ârifûn) est en parfait con- 
sonance, et même en parfaite coincidence avec ce que la connais- 
sance spéculative du philosophe a de plus universel. Le «sens ap- 

. parent» (zâhir), lui, qui est le domaine du «vulgaire», est néces- 
saire au fon ordre de la Cité. C’est ainsi, selon le Kitâb al-müila, 
que la religion tend à assurer le bonheur de l’homme: et le philoso- 
phe, qui en connaît la portée profonde, n’hésite pas à sc soumettre 
aux injonctions formulées. Mais si le sens apparent est pris comme 
une vérité absolue, l’authentique sagesse lui échappera; et les hom- 
mes resteront englués dans le domaine de l'opinion. Le Chef de la 
Cité parafaite et vertueuse, Prophète ou Imam, doit être philosophe. 

C'est bien là ce qui marque d’une note de relativité l'acquis des 
« sciences religieuses » proprement dites. L'Ths® al-udfim les men- 
tionnera. Place sera faite au lm al-fiqh, à la fois droit et juris- 
prudence, ct au lm al-kalÿm, ou défense des données scripluraires 
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et traditionneiles. Le Kitêb al-hurûf y reviendra. Ces sciences sont 
utiles, elles aussi. Leur but essentiel est, pour le fiqh, d’appiiquer à 
des cas nouveaux les principes édictés parla Loi religieuse: et pour 
le kaïlâm de détendre, justifier et faire triompher ces filmes principes. 
a Le و2803‎ nous dit Farabî dans و۳82‎ reçoit sans discussion les 
données de foi et les actions déterminées par le Législateur, et en 
fait des fondements (usûl) dont il tire les conséquences. Le mu- 
takallim feit triompher les principes que le faqih emploie comme 
fondement, mais sans en déduire des conséquences nonvelles » (25). 

Chacune de ces deux disciplines se subdivisera en connaissance 
théorique et en connaissance pratique. La théorie est l'étude des 
croyances de foi, soit pour les défendre contre les douteurs et les 
nénateurs (kalâm) et spécialement les chapitres des ‘aqliyyât qui re- 
lèvent de la raison), soit pour en tirer les conséquences qu'elles com- 
portent (usûl al-figh). La pratique vise à promouvoir les actions 
droites, qu'il s’agise des actes cultuels à l'égard de Dieu et des rela- 
tions entre les hommes : ce sont les furû de la jurisprudence, ou 
des chapitres du kaläm concernant par exemple «les Statuts et les 
Noms» (al-shkâm wa l-asm’) et les règles de l’agir moral (akhläq). 


On voit selon quelles perspective d'ensemble les «sciences reli- 
gieuses » trouvent leur place dans l’épistémologie fârâbienne. Leur 
bien-fondé est fonction d’une part de la valeur symbolique dont est 
revêtue la Loi religieuse, d'autre part du degré de perfection dans 
la connaissance du singulier dont témoignent les actes cu'tuels et les 
principes moraux impérés par le prophète-législateur, et donc du 
degré d'illumination qu'il a reçu d’En-Haut» en sa puissance imagi- 
native. ۱ 

La suite du texte de l'Ihsd étudie les procédés des docteurs en 
ilın al-kalâm, Elle répartit ces derniers en deux groupes princi- 
paux (26) : ceux qui affirment purement et simplement la supériorité 
des données de foi. et des préceptes religieux sur toute connaissance 
acquise par la raison humaine; ceux qui s'efforcent d'appuyer cro- 
yances set pratiques sur les données des sens (mahsûsât), les opinions 
couramment admises (mashôrât), les conclusions rationnelles ma’ 
۹۱00۰ 
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On pourrait s'attendre à ce que la sympathie de Färâbi allat 
plutôt au deuxième groupe. En fait, il n’est pas sans critiquer as- 
ses violemment les 720026065 dialectiques, apologétiques, voire basse- 
ment polémiques d’une bon nombre de ces «théologiens». Il leur 
reproche tantôt de recourir à un pur argument d'autorité, tantôt de 
se rabattre sur un argument ad hominem, tantôt de recourit à des 
procédés injurieux et de considérer leurs détracteurs comme des en- 
nemis, ou des faibles d'esprit, à l'égard desquels mensonges sophis- 
mes, calomnies, deviennent licites (27). A prendre à la lettre de 
tels reproches, nous ne serions par très loin du jugement d'ensem- 
ble qu'Ibn Rushd portera sur les Mutakallimûn comme tels, ces 
«esprits malades», dit le Fasl al-maqñl, qui par leurs méthodes et 
discussions, ont « mis en pièce la Loi religieuse, et ont divisé les gens 
complètement » (28). 

Fêrâbi ne se prononce point avec une telle rigueur, et ne juge 
par la science même du kalâm sur les méfaits des «théologiens». 
Le climat socio-culturel de son temps, imprégné de shî'isme, et par 
là favorable à tout ta’wil ne l'exigeait pas. Mais nous ne croyons 
pas nous tromper en avançant qu'il eût été d'accord avec son suc- 
cesseur magrébin pour confier l'interprétation des passages difticiles 
‘de la Loi religieuse non point aux juristes et docteurs en kal@m, 
mais aux «hommes de science profonde», entendons les Falâsi- 
fa'(29. .. Non seulement s'opère ainsi une harmonisation entre 
falsafa et dîn; mais c'est au sage dont l'intellect acquis s’est infondu 
en la lumière même de l'Intellect agent qu’il revient de juger, d'in- 
terpréter et de situer l'apport positif des milal, au service du bonheur 
des hommes et du bien de la Cité. 


CET: 

Nous dirions pour conclure que l'harmonie entre religion et 
philosophie pouvait, en ce 111-1۷۳ siècle de l’hégire, être recherchée 
selon deux lignes différentes : soit en maintenant la supériorité 
absolue de la révélation prophétique, et telle fut, semble-t-il bien, 
l'intuition d'alKindf; soit en privilégiant l’universalité de la pure 


saisie intelligible par rapport à la diversité des milal. Cette seconde 
perspective est celle de Fârâbtf. Pour lui religieuse est la transcrip- 


۱۸۰ 


tion à l'usage du peuple de l'unique vérité à laquelle s'élève l'in- 
tellect purifié du sage. Seuls appartiennent en propre au message 
prophétique le détail des prescriptions cultuelles, et certaines applica- 
tiond contillgentes des normes de l’agir humain. Or il s’agit là d'une 
mise en oeuvre de principes généraux. et dont il revient au sage de 
saisir le bien-fondé. 


Cette solution qui s'ouvrait accusillante sur tout progrès à venir 
de l'esprit humain, n'était sans doute pas sans grandeur, Elle con- 
nut l'approbation de bien des cercles humanistes (majélis) du temps: 


encore, nous l'avons vu, Abû Sulaymän ou un Tawhîdi furent peut- 
être, sur ce point, plus près de Kind? que de ۰ 


Dans quelle mesure en effet la perspective fârâbienne était-elle 
à même de sauvergarder l’absolu des interventions divines dans This- 
toire des hommes ? Et avait-elle quelque chance de prévaloir par 
la suite ? Pour répondre adéquatement à ces questions, il nous fau- 
drait étudier, en ses complexes données historiques, le place de la 
falsafa dans la culture arabo-et irano-musulmane, les fortes opposi- 
tions qu'elle rencontra en milieu sunnitc, Faccord relatif que lui ré- 
sexvèrent les milieux shlites. Plus profondément encore, c'est toute 
l'épistmologie etoute la cosmologie du « Second Maître » qui serai- 
cnt en jeu. — Il faudrait étudier aussi comment l'accord entre raison 
et foi put être affirmé en dehors de la falsafa. Je songe, en disant 
cela, à Pi tizal du II’ siècle de 1۳91۳6, et, à l'époque contemporaine, 
aux cfforts en ce sens d’un Muhammad *’Abduh ou d'un Muhammad 
Iqbâl; plus récemment encore, aux écrits et méditations que nous 
a laissés le Dr. Kâmil Husayn. 
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(1) Ces pages destinées d’abor& au “ Festival Fârâbi » ۱ 
Bakhdôd, novembre 1975 ont été reprises et complétées, Voir 
leur première rédaction dans 1018588 falsafiyya wa adabiyya, 
nouvelle série no, 1, Dâr al-Baydô’ (Maroc), 1976-1977, pp.9-22 

(2) lbrahim Madkour La place d’al-Fârabf dans l’école philosophique 
musulmane Paris, ed. Adrien-Maisonneuve, 1934, 


(3) Mais n'oublions pas la confidence d'Ibn Sînê dans son autobio. 
graphie (reproduite en tête du Mantiq al-Mashrigiyyin, Le 
Caire, 1328 H./1910) : il avait lu jusqu'à quarante fois les 
Métaphsiques d'Aristote sans en pénétrer vraiment le sens: et 
il fut brusquement et pleinement éclairé par le commentaire de 
1۳۵۰ 

f4\ Leiden, éd, Brill 1890 اه‎ ۰ 


(RY Ainsi : Alfarabis Book on Rélision (Kitêb al.milla) and related 
texts, 321 1997 2۲ AlfarnhŸs Book of Letters (Kitäh al-hurñf), 
Rejrut 9 

(6) Madrid, 1958. 

(7) Ed. Fligel Leipzig, 1848 p. III. 

(8) Cf, Jurjänt Ta’rifât ibid, 


(9) Cf, Ras®il al-Kindi, éd, Abû Rida, t, I, Le Caire, 1369 H./1950, 


(10) Tawhidt al.Imé wl Icmu’änasa, 2ème éd A. Amîn et A, al-Zayn), 
Le Caire 1953 et Beyrouth (3ème éd.}, 1966, t TI, 18/1.8-18. 


۲11( Ybid., II 21/1.14-16. — Pour plus de détails sur les positions 
d'Abû Sulaymân et de Tawhîdt, voir Marc Bergé, Essai sur 
la personnalité morale et intellectuelle d'Abû Hayyôn al-Tawidi 
(thèse de doctorat) publication offset, Lille, 1974 t.11, pp, 821- 
838 (texte imprimé sous presse), 

(12) Ci. Richard Walzer, art, » al-Fârâbi », Encyclopédie de l'islam, 
ème éd. p. 797, 


(18) Réf, nombreuses, — spécialement Risâla fi ma'Anti al-’aat, éd 
Dieterrici (Alfarabis Philosophische Abhandlungen), Leiden, 
Brill, 1890, pp. 39-48: voir également Dr, Francesca Luccheita, 


rh Epistola sullintelletto, trad, italienne et note, Padova, 
1974. 


(14) Ainsi le Dr, Ibrêhîm Madkour, Fi 1-falsafa al-islämiyya, Le 
Caire 1307 H./1947 p, 61. 


418( Cf, Richard Walzer, Greek into Arabic, Oxford, 1962, éd Bruno 
Cassirer, pp. 211-212, 


(16) Texte arabe éd, Dieterici, Leiden, éd, Brili, 1895, pp. 58-59 
Pp. 58-59 (trad, franc, de Jaussen, Youssef Karam et J. Chlala, 


al-Fârâbi, Idées des habitants de la Cité vertueuse, Le Caire, 
IFAO 1949, p. 82. 1 
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(11) Voir R, Walzer Greek into Arabic, p, 212. 


(18) Nous retrouvons ici Paccord entre le prophète et le sage qu'Ibn 
Tufayl célèbrera dans son Hayy Ibn Yaqzên, 


(19) Ainsi son commentaire de la sûrate 113 (ap. JämŸ al-badê"l, éd. 
du Caîre, 1585 H., p, 24); son commentaire de Coran, 44, 1 
{encore manuscrit); ses gloses sur les «Lettres initiales» (du 
Coran), ap. al-Risâla al-nayrüziyya ft LhurSf al-abjadiyya (ap. 
Tis’rasé'il éd, du Caire, 1826 H., pp. 194-141). 

(20) éd, Muhsin mahdf, Beirut, 1969, pp. 131-154. 

(21) Ibid, pp, 153-157. 

(22) Encyclopédie de l'Islam ?ème éd., art, cit, p. 797. 

(28) Ibid. 

24) Tehäâfut al-Tahåfut, éd Bovyges Beyrouth, 1980, p, 583. 

(25) Ihsê’ alulüm, éd, Palencia, Madrid, 1983, pp. 56-57, 

(28) Ibid., pp. 156-159. 

(27) Cf. Louis Gardet et G.C, Anawati, Introduction à la théologie 
musulmane, Paris Vrin 2ème éd. 1970, p, 105. 


(28) Ibn Rushd, Fasi al-maqêãl, éd, arabe et trad, franç, de L, Gau- 
thier, Alger, 1952, .م‎ 29, Cf, Kashf 'n manähij al-adilla ap. 
Falsafat Ibn Rushd, Le Caire, 1825 H. p, ۰ 

(29) Cf, Ibn Rushd Fag al-magål, éd. cit, pp. 10-12, et son célèbre 
commentaire de Coran, 3, ۰ 
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آرا وه 


الفصل السادس 
فلسفة الفارایی الخلقية 
وصلتها « بالاأخلاق النبقو ماخية « 


ده ماجد فخرى 


فلسفة الفارابى الخلقية 
وضلتها « بالأخلاق النيقوماخية » 


كان لدخرل كعاب «الأخلاق النيقوماخية» ide‏ النقاش 
الفلسفى فى القرن التاسع أعظم الأثى فى تطور SUN‏ 
الخلقى الاسلامى ٠‏ ومع أن ترجمة اسحاق بن حتين (توفى 
1۱۲( لهذا الائشی الجليل كانت قد اكتشفت فى مكتبة 
القرويين بفاس سنة ۱۹۵۰ ۰ فهى لم تنشر بعد »> ولم 
يتناو لها العلماء بالدراسة والتملیق » باستثنام ملاحظات 
المستشرقين البريطانيين آربرى ودتلوب على مخطوطة 
القرويين ومحتوياتها (۱) ۰ 

di‏ من رواية اين النديم فى «الفهر‌ست» ان كتاب 
« الأخلاق » لأرسطو انتشی بين العرب فى تفسس فر‌قور يوس 
الصوری » وان مترجمه الى العربية هو اسحاق بن حنين ٠‏ 
الا آن ابن النديم قد آشار الى «عدة مقالات» من هذا الكتاب 
پتفسس تامسطیوس « خرجت سر يا نی » > كما یقول »> وهی 
الرواية التى اقتبسها القفطی فى «آخبار امکماء» » ناسبا 

A. M. Arbetry, ‘The Nico machean Ethics in Arabic, ©) 
Bulletin of School of Oriental and African Studies, XYI (1055), 
1-9. 


D. M. Dunlop, The Nico machean Ethics in Arabic, Books L-V, 
Oriens, XV (1962), 18-34. 
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PR Le a‏ زر تملا ا يعدو انم ین 
اسحاق * )۱( وکلا هنين «التفسيرين» مفقودان فى اصلهما 
الیسونانی ولم يرد ذک‌هما ء فیما تعلم ‏ الا فى الص‌ادر 
العربية ۰ (۲) ولا تتبین من رواية ابن النديم ماهية 
النص المترجم : ( 1 ) آهو كتاب الأخلاق لأرسطو ء أم تفسير 
فرفوريوس له فى اثنتىعشرة مقالة » كما يقول ابن النديم؟ 
(ب) ثم آی الأخلاق تعنى هذه العيارة أهو الأخلاق الکبی‌ی» 
el‏ الأخلاق الى نیقوماخس c‏ آم dl»‏ پوذیمسوس» 2 وهی 
الصنفات الخلقية الثلاثة النسوبة الى آرسطو . كما هو 
معروف « والتی كان یلم الکندی بها , كما يتبين من اشار ته 
الى کتب الأخلاق الثلاثة فى « كمية کتب آرسطو » 2 وهی 
آقدم اشارة الى هته الکتب فى المصادر ال بية 
القديمة (Y)‏ ۰ 

وتعينتا المخطوطة المكتشفة حديثا (ورقمها ۲۵۰۸) الى 
حد ما على حل هذه الاشكالات ٠‏ فهى تقع فى جز ثين » يحتوى 
الجزء الأول منهما على المقالات الخمس الأولى من «الأخلاق الى 


| )© راجع 0 الفهرست 6 e ۲۵۲ ۰ ۷۱۸۷۱ < Esa‏ والقفطى » آخیار 
الحكماء ليبزغ e‏ ۱۹۰۲ ۰ ص ۶۲ + 

(؟) راجع 
R. Walzer, Greek into Arabic, Oxford, 1962, pp. ۰‏ 

(۲) راجع : رسائل الکندی الفلسفية » القاهرة ۱۹۵۰ الجزء SN‏ 
ص VA‏ ۰ حيث يقول الکندی فى معرض الحديث عن كتب أرسطو LALI‏ 
» کتا به الكبير فى الأخلاق ) و کتابه ( الى ds}‏ نیقوماحس € وهو السمی 
نيقوماخيا e‏ وهو آحد عشی قولا ومنها کتاب آخر اقل من عدة هذه القالات 
وشبیه بمعانی کتابه الى نیقوماخس كتيه الى بعض اخوانه » ۰ وقد سقط 
من النص الذکور عبارة ( وکتابه ) التی آضفناها اعلاه لکی يستقيم تعداد 
هذه الکنب الثلائة ۰ كما جاء فى التال : 


الفارای ب ۱۹۲ 


«تیقوماخس» (و تدعوها المخطوطة نیقوماخیا) ؛ بينما یحتوی 
الجزء الثانی على آربع مقالات ء Jus‏ پالسابعة (ویسمیها 
التاسخ بالثامنة) وتنتهی بالساشرة (ویسمپها الناسخ 
بالحادية عشرة) + فتکون السادسة هى القالة الوحيدة التی 
سقطت من المجموعة المترجمة اذن ۰ والمخطوطة مطموسة فى 
مواضع عدة » حتى لتتعذر قراءتها e‏ ولا تفيدنا عن هوية 
المترجم » آهو اسحاق آم والده eme‏ « لذا وچب ا لخد بر‌وایدة 
ابن التدیم على علاتها »> حتی یثبت لنا.العکس ~ 

Legs‏ فى هذه الدر اسة OÙ‏ نبرز صلة هذا الکتاب الهام 
aa,‏ الفارابى الخلقية ٠‏ فقد آشار ابن النديم الى تتفسير 
الفارایی «لقطعة من کتاپ الأخلاق لأر س طوطاليس» لملها 
آول محاولة للفوص على معانی هذا الکتاب » أو يعض أجزائه 
ail‏ بية ٠‏ پوید هذه الرواية اشارة الفارابی نفسه الى 
«شرحتا لذلك الکتاپ (آی نيقوماخيا) »» )١(‏ واشارة كلا من 
ابن ياجه واپن رشد الى هذا الشرح آیضا ۰ (Y)‏ ویصعب 
تخصيص الأجزاء التى دار عليها ذلك الشرح > وان كنا 
grs‏ أن هذا الشرح تناول معظم أجراء «الأضلاق 
النيقوماخية» » كما سيتبين من در استنا هذء - 

اذا استثنيتا الجانب الخلقى من «آراء أهل المدينة 
الفاضلة» > فقد اتطوى على لب فلسفة الفارا ب ىالخلقية آر بعة 
كتب رئيسية هی «تحصيل السعادة» «فالتنبیه على سبيل 
السعادة» «قالملة الفاضلة» «فالفصول المنعزعة» ٠‏ ویتضسح 
)١(‏ القهرست 2 ص ٠ ۲٦۳‏ 
(۲) الجمم بين رأبى الحكيمين » بيروت ۰۱۹۰ ص ٩۵‏ . 


۰ ۱۱۱ دسائل ابن باجه الالهیة » بروت ۰ ۰۱۹۳۸ ص‎ )۲( 
Comment. Magnum in Aristotelis De Anima, Cambridge, 1953, p. 3 
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للناظر فى هذه الکتب الأريعة لاسیما الأخير Leu‏ . مسدی 
ارتباط هذه الفلسفة بالآخلاق الأرسطوطاليسية وسوف لعتمد 
فى يحثنا هتا كتاب «الفصول «de slt‏ آساسا للمقارتة بين 
مذهب الفارابى ومذهب أرسطو فى الأخلاق . مؤيدين ذلك 
بالیینات الواردة فى صلب الكتب الثلاثة الأخرى ٠‏ 


تشر هذا الكعاب مع ترجمة اتكليزية د»م۰ دتلوب سنة 
0١‏ وأعاد الدکتور فوزی نجار نشره سنة ۱٩۷۱‏ . مع 
زریادات وتتقیحات قيمة - وقد دعاه دنلوب «فصول Sail‏ . 
استتادا الى العنوان الوارد فى مخطوطة اليودلياتا باكسفورد. 
Los,‏ اخثار فوزى نجار دعوته «بفصول ee site‏ استنادا الى 
رواية معظم الخطوطات التى وصلتنا des‏ تسمية ابن 
آبی أصيبعة له فی « طبقات الأطباء « )۱( * وجدير باند گر 
أن مخطوطة طهرآن تصف الکتاب Gb‏ «جمل وفصول Lens‏ 
من علم الأخلاق » تشتمل على اکتساب فضائل النفس 
الانسانية . والاجتناب عن رذائلها وفی نقل الانسان عن 
نقسه عن عاداته السيثة الى العادات الحسنة . وفی عقد المدينة 
الفاضلة وعقد البیت وسياسة آهلها» - (T)‏ وکل ذلك az‏ 
الى حد پعید مع مضمون هذا الکتاب وییرز الحانب الخلقى من 
محتواه 9 

يتناول القارابى قى الفصل السابع من هذا الكتاب 
أجزاء النفس أو قواهاالعظمى » أىالغاذية والاسه والمتخيلة 
والنروعية والناطقة » على غرار آرسطو فى الكتاب الآول 


+. + راجح : قصول منتزعة ۰ تحقيق فوزى نجار پوت‎ O) 
٠ وهی النشرة التی سنعتیدها فى هذا البحث‎ ۰ ۱۳ ٠١ ص‎ 
* ۲ فصول منتزعة ء ص ۲۳ حاشیه‎ )۲( 


۱۹۵ 


(فصل ۱۳) من «الأخلاق النيقوماخية» تمهیدا للخوض فى 
القضايا الخلقية اليحتة ٠‏ و يعد أن يعرف كلا من القدى الأريع 
الأولى » يتطرق الى القوة الناطقة التی يعرفها يقوله : «هى 
التى بها يعقل الانسان وبها تكون الروية » وبها يقتنى 
العلوم والصتاعات ویها يمين بين الجميل والقبيح من 
الأفعال » ۰ )۱( آما أقسام هذه القوة »> فائتان : Go‏ 
وعملى ء پفروعهما الختلفة ٠‏ وغرض العقل التظری , كما 
یقول الفارابی » علم الوجودات التی لیس شأنها أن يغيرها 
الانسان من حال الى حال خلافا للعقل العملى بشقيه : 
الفکری والهتی ( أو الصناعی ) ۰ Gil ils‏ تکتسب الهن 
والصنائع العملية e‏ و بالآول «یروی (الرء) فى الشىء الذی 
يريد أن يعمله حين مایرید آن يعمله : هل یمکن عمله آم لاء 
وان كان يمكن » فکیف ینبغی أن يعمل ذلك العمل» - (Y)‏ 
فكانت هذه القوة الفكرية هی القوة الخلقية بالعنی الأخص» 
وكان من شأنها . كما يقول الفارابی فى «تحصيل السعادة» 
أن يستنبط بها المرء ماکان نافعا فى تحصيل غاياته و آغراضه 
الخلقية من خیں حقيقى أو مظنون e‏ ومن شر قد يتوخاه الرء 
شططا - بفعل تزييف القوة الفكرية تلك التى يتبغى عندها 
On‏ تسمی بأسماء آخری» (۳) ۰ وحصول هذه القوة للسء 
لايكون بالارادة وحسب » قى عرف الفارابى » يل پالطبع 
أيضا « كما تكون الشجاعة فى الأسد والکر فى الثعلب بالطیع 
مشا بهن لهاتين الفضيلتين فى الانسان ٠‏ لذا كان تكلف بعض 


)\( فصول , ص ۲٩‏ .۰ 

(۲) فصول . ص Ve‏ ۲۱ ۰ 

+ ی‎ ۱۳2۵ « UT تحصيل السعادة ( رسائل الفارایی ) حیدر‎ (Y) 
۰ ۲۱ هی‎ 


yas 


الناس للفضائل آسهل عليه ممن عداه « و کانت «الفضيلة 
الخلقية العظمی» انما تحصل فيمن آعد لها بالطبع > «وهم 
ذوو الطباشع الفائقة العظيمة القوى جدا» )۱( ` 

یدخل هذا العمييز بين القوة الفكرية والصناعية فى 
نطاق التمیین الأرسطوطالى العام بين مايحدث بالصناعة » مق 
منتجات عملية أو فنية e‏ ومايحدث بالارادة من أفعال و آحوال 
خلقية ٠‏ ومع آن آرسطو لم پمیز بوضوح بين هاتين القوتين 
الفرعيتين » فاشاراته فى الفصلين الرابع والخامس (من 
الكتاب السادس) تنطوی على تميين صريح بين القوة الأولى e‏ 
ويدعوها تخنی ous (Techne)‏ الثانية ويدعوها فرونسيس 
(Phronesis)‏ ومع آن الكتاب السادس قد سقط من 
مخطوطة القرويين » كما مر » فقد توفر الفارابی‌پوچه خاص 
فى «الفصول النتزعة» على شرح آقسام الفضائل الفکرية 
التى تناولها أرسطو فى هذا الكتاب . مما لايد ع مجالا للشك 
بأنه كان واقفا على مضمون هذا الكتاب » ان فى نصه الأصلى 
أو فى شرح قرفوريوس ۰ فبعد أن يشي الى قسمى الجسزء 
الناطق من التفس النظری والفكرى e‏ يورد الفضائل الخاصة 
بالجزء النظری » وهی العقل الفطرى و العلم اليقينى والحكمة» 
عنده ۰ فالفضائل الخاصة بالجنء الفکری ء وهی العقل العملى» 
فالتعقل » فالة‌هن « فجودة الى آی > قفصواب الظن - وهذه 
القسمة قد لعبت دورا هاما فى تطوير الفكر الخلقى فى 
الاسلام اپتداء بالفارابی وانتهاء بمسکویه (توفى ۱۰۳۰) 
ومدرسته + فلتتوقف عند تعاليق الفارابی علیها مقار نين 
باصولها الارسعلوطالية ۰ 

١‏ يصق الفارابی العقل النطری بقوله انه «قوة 
() تحصیل 2 ص ۲٩‏ ۰ 5 

1۷ 


pes‏ ت و ا ال افد 
بالقدمات الكلية الضرورية التی هی مبادیء الملوم» )۱( 
وهو مایتفق کل الاتفاق مع مايقوله آر س طو فی الفصل 
السادس (مث الکتاپ السادس) والكتاب الأول من «التحليلات 
الثانية» )31 البرهان كما دعاه المناطقة العرب) فى پاپ هذا 
العقل الذی يدعوه نوس Nous)‏ ء ويقارن بينه وبين القوة 
القياسية التى lag ou‏ ابستیمی (Episteme)‏ وقد آشار 
اليه الفارابى فى رسالته «فى العقل» دون تسميته مكتفيا 
بالقول أنه «المقل wall‏ پذکره آرسلو فی کتاب دالبر‌هان» 
مردفا مع ذلك أنه «قوة النفس» التی بها يحصل للانسان 
الیقین بالقدمات الكلية الصادقة الضرورية » لا عن قياس 
اصلا ولا عن فكي be‏ بالفطرة والطبع» (Y)‏ ` 


ثم يتطرف من ذلك الى قسمى العقل الذائعی الصيت 

ف العراث 2 ال بى ۵ ای البقل. بالقنوة Jaiks‏ 

بالفعل + ومن مزايا هذا العقل الفطرى . كما يقول e‏ انه 

یقترن جالخط قط . بل «جمیع مایق له من العلوم صادق 

يقين » لایمکن غيره» ۰ (F)‏ وهو مایلزم عن قول آرسطو فى 

کتاپ «البی‌هان» وفی «الأخلاق» ان هذا النوع من العارف 
التی پدر کها هذا العقل ضروری وبدیهی ٠‏ 


Ÿ‏ — ویصف «القلم الیقینی» PREN) SL‏ النظری الذى يه 
«یحصل فى التفس الیقین بو جود الوجودات التی وجودها 


۱2( فصول منترعة ء ص ۵۰ + 

(۲) رسسالة نی العقل ۰ بروت 2 ۱۹۲۰ ۰ ص ۷ قارن أرسطو e‏ 
التحلیلات الثانية » الکتاب الأول 2 فصل ۱ و ۲ و 5 ۰ 

٠ ه١ فصول منتزعة 2 ص‎ (Y) 


۱۹4۸ 


وقوامها لايصتع انسان اصلا» (۱) ۰ ویتقسم هذا الملم 
بدوره الى قسمين : العلم یوجود الشىء وبسیب وجوده 
و بضرورة كلا الوجود والسبب ٠‏ ویتصف كلا هذین القسمین 
Let‏ صادقان فى «الزبان کله» ولیس فى وقت دون آخر . 
كما یقول > مشیا الى انکار القدماء (أى آفلاطون وآصحابه) 
أن يكون ادراك مايمكن آن يتغير علما, واعتيارهم ذلك 
الادراكت Lolo‏ بالاستمارة (آی ظنا) وحسب * 


وقد آبرز آرسطو فى الفصل الشالت ) من الکتشاب 
السادس ) من « الأخلاق النیقوماخية » صیفتی الضر‌ورة 
والآزلية اللتین تمیز ان الملم اليقينى ويدعوه أبستيمى > كما 
مر » عما سواه من أتواع الادراك ٠‏ الا أن آرسطو یشدد مع 
ذلك على اختلاف هذا النوع من العلم عن العلم البدیهی (آو 
القطرى كما ales‏ الفارابى) ء من dus‏ هو علم على سبيل 
البرهان , del‏ درجات القياس أو الاستدلال عنده » ges‏ 
استتاده آخر الآمن على البديهة التى من شأتها ادراك «أوائل 
البر هان» € التى E‏ بدو ها استدلال أو برهان 
ق 

۳ - آما الحكمة « فهو يعرفها پقوله انها «علم الأسباب 
البعيدة التی بها وجوه ساش الوجودات كلها ووجود الأسباب 
القىيبة للاشیاء ذوات الأسياب « م (Y)‏ * وهذا يتفق کل 
الاتقاق مع تعريف آرسطو للحكمة (ويدعوها صوفیا . 
Sophia‏ ( فى «مايعد الطبيسة » پتوله : « انا العام 

(۱) فصول منتزعة + ص ١ه ٠‏ 

(Y)‏ راجع التحليلات الثانية , الكتاب الأول فصل ۲ قارن ما بعد 
الطبيعة » الكتاب نلرابع » فصل + ٠‏ 

۰ ۵۲ فصول منتزعة 2 ص‎ (Y) 


۱۹۹ 


باسباب الوجودات ومبادئها الآولى » (V)‏ مردقا فى کتاب 
«الأخلاق» (الكتاب السادس » الفصل السابع) oi‏ هذا wall‏ 
من المعرفة هو أعلى العارف وأشرفها ء و آنه يحصل عن اچتماع 
المقلین الأولين ء آی الفطری والیقینی ۰ 

آما موضوعا هذه الحكمة الر‌ئیسیان عند الفارابی e‏ فهما 
الواحد والسعادة القصوی ۰ ذلك أن الواحد آو الأول الذی 
تستفيد منه الأشياء جمیمها الوچود والحقيقة والوحدة » وهو 
السيب الأول والحق الأول « د«الذی لایمکن أن یلو هم كمال 
آزید من کساله » فضلا عن أن یوجد » ٠ (Y)‏ ولا كانت 
السمادة هى الغاية القصوی التی من آجلها کون الانسان e‏ 
وکانت الفاية آحد الأسباب » لزم عن ذلك أن الحكمة من 
Laits‏ أن «توقف» على السعادة الحقة التی یصفها الفارابی 
با نها «أعظم الكمال الذى استفاده الانسان عن الآول» (Y)‏ ` 

ونحن اذا آمعنا النظ فى هذين الجانبين من as‏ 
الفارابی للحكمة , ous‏ لنا أنه يبنى پبراعة على آسس 
آر سطو طالية واضحة نتائج أفلاطونية محدثة » ترقی ai‏ 
الم ولاشك الى مصدر أفلوطينى à‏ لابد أن يكون فر‌قور پوس 
صاحب الشرح المفقود لكتاب «الأخلاق» ٠‏ ووجه انفصاله عق 
أرسطو فى هذا الباب يتصل يقضية هامة من قضايا 
الأخلاق والميتاقيزيقا التی تجاوزها أرسطو بشىء من الصمت 
و خر * فهو قد وضع فى الكتاب العاشر من «الأخلاق» 


+ Ve ۲۵ ص‎ ٩۸۱ ۰ ما بعد الطبيعة » الکتاب الأول‎ (Y) 
معروف »> الوجود الأول فى دلیلهم الشهير على وجود الله و یعرف ببرهان‎ 


الوجود الحق ۰ أو البرهان ait‏ لوجی ۰ 
ری فصول ۰ ص ۷۲ ۰ قادن ص لاس AA‏ ۰ 


(الفصل السابع) كما هو معروف » السعادةفى ذروة الأغراض 
التی تصبو الیها الدفس اليشرية ء وردها الى فعل التأمل أو 
الادراك الأسمى ء دون أن يحدد مع ذلك موضو ع التأمل الذى 
OE‏ السعادة ثمرته مكتفيا بالقول أنه أجمل الأشياء 
و آقر Les‏ الى الألوهية أو آنه «أشرفها بالطبع» وکانه یقصد 
Es‏ البادیء المقلية أو العارف الجردة پوچه عام» )۱( š‏ 
آما الفار us‏ ققد ر بط بين هذه السعادة و بين الأآولى « مصدر 
جميع أثحاء الوجوه والكمال فى نظامه الفيغى ٠‏ واعتبی 
هذا الأول بالاضافة الى ذلك موضوع الحكمة الأقصى e‏ خلافا 
لأرسطو الذی توقف دون هذا الفرض »> قاصرا ادراك ات 
الوچود الأول على الأول دون سواه ء من حيث هو » كما یقول 
فى ما بعد الطبيعة (كتاب السلام e‏ فصل (A‏ عقل يعقل العقل 
من حيث يمتنع أن يدرك شيئا ما ينحط عن شأو الكمال 
المطلق ۰ 

é‏ ويعرف الفارابی التعقل يقوله : «انه القدرة على 
جودة الروية و استنباط الأآشياء » التى هی أجود وأصلح» (Y)‏ 
على غرار آرسطو فى مطلع الفصل اضامس الذى يدعو فيه 
هله الفشیلة + كما من à‏ فروئسیس ویقرر آن موضوعها 
الأخير ليس الخيرات الخاصة , بل al)‏ الطلق الذی هو السعادة 
أو شىم مما له غناء عظیم فى أن ينال به السعادة» (F)‏ ۰ 


(۱) راجع الأخلاق » الكتاب العاشر ۰ ۱۱۷۷ ۱ ۱۰ والكتاب السادس 
Ye î ۱۱ ۶۸‏ وب ۲ وراجع مقالعتا 
The comtemplative Ideal in Islamic Philosophy : Aristotle and‏ 
Avicenna, Journal of the History of Philosophy, 1976 pp. 137-45.‏ 

* ۱۰۸۹ قارن رسالة فى العقل . ص‎ ٠ فصول منتزعة 2 ص 6ه‎ (Y) 

۱۱۶۰ 2 فصول « ص مه ۰ قارن الأخلاق ۰ الکتاب السادس‎ (Ÿ) 
۰ ۲۸ Î 


وکلا آرسطو والفار ابی یعتبران Of‏ هذا العقل ینمو 
ويزداد بازدیاد التجارب وتقدم السن ء وانه يتقسم الى ثلاثة 
«الانسى» ٠‏ وهذا الآخير عبارءة عن جودة الردية فیما هو 
آفضل وأصلح فى بلو غ چودة المعاش وفی آن dus‏ په الخيرات 
الانسية » مثل الیسار والجلالة وغير ذلك ۰ كما يقول الفاراپی 
دوت اطلاق اسم خاص عليه ٠ (Y)‏ وهو ينقسم بدوره الى 
مشورى وخصومى ۰ وتعريف الأول آنه «الذى يستنبط ما لا 
يستعمله الانسان فى نفسه ء پل ليشي به على غره» و تعر یف 
الثاتی آنه «الذی Los‏ رأى صحيح فاضل فيا يقاوم په 
العود والتازع فى الجملة أو يدفعه به (Y)‏ - وقد قبسم 
أرسطو آجزاء التعقل الى مايتصف يتديير المنزل » فوضع 
الشرائع > فالسياسة « وقسم السياسى منها الى الفکری 
والقضائی - وییدو of‏ الفكرى هو الذی يقابل «الانسى» 
عند الفار ایی > اذ قصره آر سطو آیضا على طلب الاتسان 
ai Lt‏ آو مناقمه الخاصة Lois, e‏ اعتبسی القضائی‌من اختصاص 
السياسى - ولکنه لم يشر الى قسميه الآنفى SA)‏ عند 
الفار ابی» à (Y)‏ 
| (۱) وقد olea‏ فى موضع آخر الدهاء ۰ et‏ الفصول ص ۵۵ ۰ وقد 
جمم هذه العانی الثلائة فى نعریفه للتعقل فى « اللة الفاضلة » ۰ حيث 
يقول sen:‏ القوة الحاصلة عن التحربة الکائنة بطول مراولة آفعال الصناعة 
فى آحاد الدن والامم وآحاد جمع جمع ٠‏ وتلك هی القدرة على جودة 
استتباط الشرائط التی تقدر بها الأفعال والسير واللکات بحسب جمع 
جمع أو أمة أمة » ان بحسب وقت ما قصير أو بحسب وقت ما طويل 
محدود أو بحسب الزمان كله ان أمكن » راجم الملة الفاضلة بيروت ١5548‏ 2 
ص 5١‏ ونصوص أخرى ۰ 

٠ OA د‎ OV ء ص‎ leya قصول‎ (Y) 

(۲) الاخلاق + الکتاب السادس ۰ فصل ۸ ۰ ۱۱۶۲ ۲۱ الم ۰ 


وینکر كلا هذين الفيلسوفين أن يكون التعقل مرادقا 
للحكمة » لأن الحكمة تدرك أفضل الأشياء و آکملها à‏ كما من » 
فوجب أن يكون موضوعها الهيا لا انسانيا 2 وهو ما يقرره 
ی نفسة وت ء قاطعا بان «ئمة قار ا 
السماوات « 0( “هنا نی الفارایی Te : Ja‏ 
يتبغى أنيكون (أى التعقل) ۰ حكمة » اللهم الا آن‌یکون الانسان 
هو أفضل مافى العالم 8 الوجودات ۰ فاذا لم يكن 
الانسان كذلك فالتعقل ليس يحكمة الا بالاسستمارة 
والتشبيه» (۲) ۰ ونحن نعلم أن الفارابى على الرغم من 
توقفه فى الحكم هناء قد آحل الانسان محلا متوسطا بين 
الکائنات العقلية أو الروحانية » وأدناها العقل الفعال « وبين 
عالم الموجودات الكائنة الفاسدة + فلم يكن الانسان يالطبع 
أفضل ما فى العالم وآفضل الموجودات e‏ ولم يحتل المكان 
الأسمى من سلم المخلوقات التى تفيض عن الموجود الأول عنده 
bòl‏ 

ه ‏ ومن الفضائل الفكرية الفرعية التی یتناذلها 
الفار اپی الذهن وجودة الرآی وصواب الظن ۰ وهو یصف 
الذهن Gt‏ «القدرة على مصادفة الحكم فیما یتناز ع فيه من 
الآراء العتاصة والقوة على تصحیحه» ۰ ویصف جودة الى آی 
بقوله : «آن يكون الانسان فاضلا خيرا فى آفعاله ثم أن يكون 
قد جر بت آقاویله و آراوه ومشوراتهفوجدت سديدة مستقيمة» 


ويصق الظن الصواب GL‏ «مما لايمكن أن يكو نالأمس الشاهد 


JAN rar‏ » الکتاپ السادس ص ۱۱۶۱ په اناه 
(Y)‏ فصول » ص ٦١‏ 2 ۲ ۰ 


الا عليه » و کل ذلك Gin‏ مع cul‏ اليه آرسطو فى الفصل 
التساسع من أن جودة الی‌آی ( ويدعوها يو بو لیا (Euboulia‏ 
تختلف کل الاختلاف عن صواب الظن (ویدعوه یوستوخیا 
 (Eustachia‏ من جهة , وعن جودة الذهن (ویدعوها يوز نزیا 
a ( Eusunesla‏ جهة ثانية + فصواب الظن لاینطوی de‏ 
الروية ».بل یحدث بسرعة ءوجید الر آی يروى طویلا » و چودة 
الذهن ليست الا ضر پا من صواب الظن » عنده - وواضح أن 
الفار ابی قد تبسط بعض القیء فى شرحه لهذه القوی الثلاث 
ووجوه الاختلاف پیتها »> معتمدا آحد الشروح اليو نانية 
المتداولة فى الأوساط الفلسقية فى آواسط القرن الماشی > 
ولعله شرح فرفريوس + وجدين SSL‏ أن تعريف هذه 
القوى عند مسكويه يختلف عن تعريف الفارابى » مما يدل 
على آنهما لم يستقياه من مصدر يونانى واحند ۰ فمسكويه 
يعرف الذهن (آو صفاء الذهن كما دعاه) بقوله : «هى 
استعداد النفس لاستخراح المطلوب» » مضپفا (فى يعض 
sl‏ على الأقل) هذا التعريف لجودة الذهن وقوته : «صو 
تامل النفس لما قد لزم من القدم» (۱) e‏ وهو تعريف لایضیف 
شيئًا الى التمریف الأول - 
فكلا التعريفين يبرزان الدور التظرى أو الاستدلای لهذم 
القوة العقلية ۰ 

وهذه اللائحة للفضائل الفكرية هی على كل حال e‏ آقدم 
لائحة من نوعها وصلتنا فى المصادر العربية القديمة « اللهم 

SUN راجم تهذیب الأخلاق 2 ص ۱ ۰ ويلاحظ أن التعريف‎ )١( 


يدور على ما يدعوه مسكويه فى النسخ الاخری جودة الفهم » وهو آقرب 
الى الإصطلاح الارسطو طالى ۰ الذکور اعلاه ٠‏ 


“± 


. الا اذا استثتينا اللائحة الواردة فى «مقالة فى الدخل الى علم 
الأخلاق» منسوية الى نيقولاوس (اللاذقى من مؤلفى القرن 
الان الان وسو فى aura Le‏ يفاش + كمادق 
«بالأخلاق الئیقو ماخية» syi‏ الذ کی "ومع أن هذه المخطوطة 
التى ترقى الى سنة ۱۲۹ (۱۲۳۲ م) لم تشر الى المترجم . 
فلايستيعد أن تكون من وضع que‏ أو ولده اسحاق . كما 
یری م * س“ ليو نز الذی نيه على أهميتها فى مقالة صدرت 
سنة LT ۰ ١951‏ لائحة الفضائل الفكرية (آو استعدادات 
الحكمة 2 كما يقول المؤلف) قهی الذكاء ء فالذکی » فالمقل e‏ 
Le pui‏ القهم e‏ فسرعة التعلیم (۱) ۰ وهی اللائحة التى بنی 
علیها مسکویه تقسیمه للفضائل التی تحت الحكمة , كما يقول 
وعدتها ست : الذکاء » فالذکر » فالتمقل » فسرعة الفهم ء 
فصفاء الذ‌هن » فسهولة التعلم ۰ وهته اللائحة هی التی 
. اتعضرت بين كيار فلاسفة الأخلاق الاسلامیین ۰ كالغزالى 
(توفی ۱۱۱۱) ونصب الدین الطوسى (توفی ۱۲۷۶) 
فجلال الدین الدوانی (توقی ۱۵۰۱) ۰ ونوره شاهدا على 
ذلك الفضائل التی تتدرج تحت الحكمة عند الفزالى 4 كما 
چاء فى «میزان السل» وهى : حسن التدپر فجودة الذهث 
فثقابة الر آی فصواب الظن (Y)‏ - والتی يبدو أن الغزالى قد 
تاش فى تعريفها خطی الفارابی الى حد يبلغ درچة الاقتباس 
كما يتبين من اللحق النشور فى آخ هذه الدراسة ٠‏ 


ومن المواضيع الرئيسية التى يتناولها الفارابى فى 


0 ولعلها التعلم : راجع‎ (AD) 
M. C. Lyons, A Greek Ethical Treaties, Orients, XII-XIV (1960-61), 
51. 


۰ ۷۲ ۷/١ D: راجع : ميزان العمل € القاهرة » ۲ ف‎ (Y) 


Y.o 


« الفصول » موضوع الفضيلة وصلتها بالطبع و العادة - وهو 
يرى أن الفضشائل والرذائل تحصل فى النفس ne‏ 
الأفعال والتمی‌س بما كان خيرا منها » وهی القضائل. وماكان 
شرا وهی الرذائل » على غرار ماجاء فى مطلع الكتاب الثانى 
من «الأخلاق النیقوماخیة» )۱( ۰ مردفا أنه لایمکن أن يفط 
الانسان بالطبع على الفضائل ٠‏ وان آمکن آن یکون یالطبع 
معدا لفسل الفضيلة أو الرذيلة » آی أن یکون له استمداد 
طبیعی على اکتساب تلك الهیئات الناجمة عن المادة التی 
تعرف بالفضائل - وهنه الهیثات » متی استقرت فى النشس. 
صعب زوالها ۰ ومع ذلك یمین الفاراپی بين الهیشات 
والاستعدادات التى يمكن تغييرها بالعادة » والتى لايمكن › 
وما يمكن اضافه آو انقاصه وما لا يمكن » توجب أن 
« يحالف یالصبر » وضيط النشس . كما يقول ٠‏ وكل ذلك 
يتفق مع النطر:ة الأرسطوطالية الى الفضيلة les‏ 
بالعادة ٠‏ 

ثم يتطرق من ذلك الى الصلة بين Al nait‏ واللذة e‏ 
فيصف الفاضل بآنه «يتيع بفعله ما تنهضه اليه ain‏ 
وشهوته , ويعمل ارات وهو يهواها ويشتاقها ء ولا پتآذی 
بها بل clé ouai‏ عن الرفيل الذئ يشن من 
كل ذلك ء وعن الضابط لنفسه الذى يفعل آفعال الفاضل » 
وهو مع ذلك لم يتحرر من ربقة اللذة » مادامت تجاذيه 
شهوته يعد + فاللنة اذن كما رأى أرسطو ليست «غاية الحياة 
و کمال العپش» (Y)‏ كما تظن العامة » نها كثيرا ماتصدنا 

e SUN فصول منتزعة 2 ص ۲۰ ۰ قارن الأخلاق » الكتاب‎ )١( 
۰ الغ‎ ۱۳ ۰۳ 

(۲) فصول » ص ۲۶ ۰ ثتبيه على سبيل السعادة ‏ ص ۸ و ۱۵ + 
قارن الأخلاق ۰ الكتاب الثانی ۰ ۱۲۰۵ ١‏ الخ ٠‏ 


ven 


عن الفضيلة ء وتحول بیننا وبين السعادة القصوی . وهی مع 
ذلك مقیاس من مقاييس الفضيلة (۱) ~ 

ولما كانت اللذات le‏ وآجلة « وكذلك الألم المقابل 
لها e‏ فبوسع الرء كبح جماح شهوته الرامية الى لذة عاجلة 
بتخیل الألم اللاحق » فيسهل عليه اذ ذاك ترك الفعل القبيح ˆ 
وبوسعه EIS‏ اذا مالت نشسه الى ترك فعل جميل يسيب أذى 
عاجل » أن يدافعه بتخیل اللذة التى لايد أن تتبعه فى العاقية, 
فيسهل عليه اذ ذاك فسل الجميل ٠‏ وكل ذلك من خصال 
«الحى پاستیهال» . الذى متى آراد تسهيل فعل المیل على 
نفسه وترك القبيح > تمشل الآذى أو اللذة اللاحقين دون 
العاچل منهما » خلافا لعامة الناس الذين لايمكن قمعهم الا 
يأذى عاجل + كما تفعل فى تأديب الصبیان «و البهیمیین» من 
الئاس ۰ «واستقصاء القول فيه هو للمعن بالنظر فى علم 
السياسة . كما يقول الفارابى متاثر! خطى أرسطو فى الكتاب 
العاشر (Y)‏ : 

وهو يقسم اللذات الى بدنية ونفسية وكل واحد منها 
يكون اما بالذات والعرض ۰ وتعريف AU‏ يالذات » عتده » 
آنه «وجد أن الشىء الموافق» » بیتما اللذ بالعرض هو «فقدان 
sl‏ المخالف» ۰ LT‏ المؤذى پالذات فهو «وجدان المنافى» › 
والمؤذى بالسضص فهو » فقدان اللذ الوافق» ۰ (T)‏ ویتفق 
هذا التعىريف SAUT‏ الى حد ما مع ماجام فى الکتاب العاشر من 


رم فصول » ص ع والأشلاق + الكتاب الثالث ۰ ۱۱۰۶ به الخ * 
والکتاپ السابع ۲ vo‏ الخ ۰ 

7۱۱۸۰ ۰ فارن الأخلاق » الکقاب العاشر‎ ٠ تبيه + ص ۱۷ الخ‎ (YP 
۰ ۱۳ o 

(۲) فصول ؛ ص OU‏ * 


« الأخلاق النیقوماخية » من آن اللذة انما تلائم الفعل » فکان 
لكل قوة من القوی لذة تلائمها من جهة e‏ وآلم يناف تلك 
القوة من جهة آخرى ٠ (Y)‏ ومع ذلك فقددخل على هذا 
التعريف بعض التعديلات التى لايد OÙ‏ تكون مستمدة من 
مصدر پوناتی » لعله شرح فرقوریوس آیضا ٠‏ 

ويلعب الاعتدال أو التوسط دورا رئيسيا فى La‏ 8 
الفارابى الى الفضائل . على غرار أرسطو فالفضائل عتده 
عبارة عن «هيئات نفسية ۰ وملكات متوسطة بين هيئتين 
كلعيهما رذيلتان » احداهما آزید والأخرى آنقص» ٠ (Y)‏ 
و مدا التس‌یف الآرسطوطالى الشهر » من حيث ابو هی e‏ لکنه 
یختلف die‏ ببعض التفاصیل + فتعين الوسط عند آرسطو من 
اختصاص الرجل «التعقل» ۰ آی صاحب ملكة الروية العظمی 
(آوقرو نسیس) > بینما يرى الفارابى على خلاف ذلك » أن 
«المستتبط للمتوسط» أو المعتدل فى الأخلاق والافعال هو 
مديى المدن والملك + والصناعة التی يستخرج بها ذلك هی 
الصناعة المدنية والمهنة الملكية . كما پستتبط الطبيب المتوسط 
والمعتدل من الأغذية والأدوية (۳) ء ومع ذلك » فهو يتفق 
اتفاقا تاما مع آرسطو فى باب التمیین بين معنيى المتوسط 
وهما المتوسط فى نفسه والمتوسط بالاضافة الى غيره » أو كما 
. يقول أرسطو بالئسبة الينا ۰ ويضرب على الأول المثال الذی 
ضر به آرسطو عينه 2 وهو توسط الستة بين العشرة والاثنين» 
مردفا أن من طبيعة هذا التوسط آنه لايزيد ولايتنقص e‏ 


(۱) الأخلاق » الكتاب العاشی ۶ ۷۲ Yo Î‏ 


٠ ۲۵-۱۱۵۲  ىناثلا ص ۲۱ ۰ قارن الأخلاق » الکتاب‎ e فصول‎ (Y) 
+ Yo 


۳۰۸ 


خلافا للئشانی الذی يزيد و ینقصس بحسب اختلاف الأوقات 
والاشخاص والاشیاء - ويضرب على ذلك مثلا الغذاء بالنسبة 
الى الصبی و بالنسبة الى «الرجل التام الکدود» , بینما يضرب 
آر سطو مثال الصبی البتدیء والصار ع الشهر میلون )۱( ` 


ويستطرد الفارابى فى المقارنة بين الأخلاق والطب t‏ 
فیورد شواهد مختلفة من هذين العلمين لتوضيح مدلول 
المتوسط أو المعتدل ٠‏ فالدواء يزداد فى كميته وكيفيته 
بحسب بدن الریضش و بحسب صناعته وبحسب بلده وسنه 
و يحسب اختلاف الفصول . وقياسا عليه يرى الفار ابی أن 
الأفهال ینبنی آن تقدر کمیتها و کیفیتها بحسب الناعل 
والمقعول والنى لأجله الفعل (أى الغرض) » ویحسب الزمان 
والمكان ۰ ومن ذلك الضرب والعقويات » فهى تختلف جميعها 
بحسب تلك النسب ۰ 


ومن آهم الفضائل الحرزثية التى يتناولها الفارابی 
باسهاب على وجه يعكس المذهب الارسطوطای بوچه صريح 
فضيلة العدل ۰ فهو یقسم العدل على غرار آرسطو فى الكتاب 
الخامس من «الأخلاق» الى مایمت الى «قسمة الخيرات المشتركة 
أرسطو «بالتوزيعية» e‏ والى مايمت الى حفظها آو اعادتها , 
ويدعوها أرسطو «بالتصحيحية» ٠‏ آما ارات التى يشترك 
فيها آهل المديتة فهی السلامة والأموال والكرامة والمىراتب ٠‏ 
وقسمة هذه الخرات تكون بحسب الاستتهال » فاذا تقصت عن 
ذلك أو زادت لم تكن Yue‏ » بل باتت جورا ۰ Guns‏ العدالة 

)١(‏ فصول . ص ٠ YV‏ قارن الأخلاق ٠‏ الكتاب الثانی » ١١١5‏ ب 


¥— ۷ ۰ 
الفارابی — ۲۰۹ 


التصحيحية هو اقوار au‏ أو عنظهامن جهة « أو 
«تصحیح» الخارجين عليها من جهة liag + WU‏ الخروج , كما 
يقو لكلا من الغارا بىوآر سطو e‏ قد يكون بارادة المىء ء كالهية 
والبيع والقرض ۰ وقد يكون يفي ارادته ۰ كالسرقة 
والاغقتصاب + وعندما تقضی العدالة اعادة المساوى با خر یج 
عن ید الرء من نوعه آو غي نوعه بنسبة عادلة ۰ فاذا زید 
فى مقدار ذلك أو آنقص كان ذلك جورا (Y)‏ - وقد انثبه 
الفارابى مع ذلك الى معنى آخر من معانى العدالة عند آرسطو 
هو المعتى الذدی يرقى آخر الأمر الى آفلاطون » والذى یعتبر 
أرسطو العدالة بحسبه مرادفة للفضيلة التامة » OY‏ صاحيها 
يستطيع تكلنها « لا فى نفسه وحسب بل فى علاقته مع, 
جيرانه آیضا» (Y)‏ ۶ 

فالعدل , كما يقول الفاراپی « قد يقال على معتی آخر 
آعم e‏ وهو استعمال الانسان أفعال الفضيلة فيما بيته وبين. 
قيره » أى فضيلة كانت» (۳) ۰ 

ولعل من المفيد أن نشي الى معانى العدل الآخرى التتى, 
تطرق اليها الفارابى فى «المدينة الفاضلة» والتى ييدو آنها: 
مستمدة أيضا من آفلاطون وعلى وجه التحديد الكتاب الأول, 
من «الجمهورية» ٠‏ فهو یمین فى هذا السياق بين معانی Juaji‏ 
المتعارفة بين التاس ء وآولها «العدل الطبیعی» ومرهه الى. 
التغالب الذى ينتهى الى استعباد القامر للمقهور والجائه الى. 
آن يفعل ماهو الأنفع له ء كما جاء فى تعريف السوفسطائى2 


)١(‏ فصول € ص ۷١‏ . ۷۲ ۰ قارن الاخلاق ء الكتاب الخامس ؛ 
فصل 1 و ۲ ۰ 

(۲) الاخلاق ۰ الکتاب الخامس 2 ص ۱۱۲۹ ب ۲۵ ۰ 

٠ ۷۶ فصول 2 ص‎ (Y) 


ش اسيتماخوس للمدالة فى «الجمهورية» (الكتاب الأول » 
ص ۳۳۷ ب ومایلی) ۰ وثانيها العدل الذى يعقوم على «رد 
الوداشع» » كما ele‏ على لسان بولیمارخوس oe)‏ ۳۳۲ ب) 
والذدی لابد أن یقود » كما يقول الفارابی e‏ الى اقرار نظام 
من التاصفة والمساواة بين آفراد الجتمع » فینشاً عندهما 
ضرب ثالث من العدالة » هو التماقد على تقاسم الکرامات أو 
الغانم » بحیث «يشرط کل واحد منهما على صاحبه أن لایروم 
نزخ مافی يديه الا پشر‌ائط» (۱) + وهو العتی الذی بنی 
الاقتصادی و الاجتماعی » الذى تر تكن عليه آخ الأم الدينة 
العادلة » وهی المدينة التی تتصرف کل T‏ من قئاتها الثلاث 
الى آداء مهمتها LOU‏ . ویسود فیها RU it‏ والانسچام » 
شر طا التنظیم السیاسی والاجتماعی الأمثل (۲) ۰ 

ومن الفضائل الأخرى التى توفر عليها الفارابی » شيمة 
ار م العية ورج فصل بالعدل يمكن الاتضال ».من هة 
أن أجزاء المدينة » كما يقول » تآتلف وترتيط بالمحبة 2 
وتتماسك وتبقى محفوظة بالعدل (Y)‏ ۰ وهو يقسم المحبة 
tal Lits‏ الذاك ين اللولدت: 
وارادية كمحبة الأصدقاء والزرسلاء LĪ ٠‏ أقسام المحية 
الارادية فثلاثة تقابل آغراض المحبة الثلاثة » وهی الاشتراك 
فى الفضيلة فطلب المنفعة ء فايتفاء اللذة e‏ وهو ماذهب اليه 
أرسطو «ot‏ يقرر أن Jal‏ هذه الأقسام هو أشرفها 


۰ voi — ۸ راجح الجمهورية ۰ الکتاپ الثا نی € ص‎ A) 

(۲) الرجم السابق e‏ ص VW‏ ۲۷۹ ° 

(V)‏ راجح : فصول e‏ ص ٠ Ve‏ قارن الاخلاق , الکتاب الشامن 
ص ۱۱۵۵ Yo i‏ الخ ۰ و ۱۱۵۹ ب ۲۵ الخ ٠‏ 


51١ 


واسباها (۱) - الا أن الاتفاق بين هذين الفیلسوفین لیس 
تاما فى مدا الباب من جسراء مایمکن دسو بالعزامات 
EA‏ اله NU‏ د خا ae)‏ هت 
القیلسوف أن جوهر الحبة التی تریط بين الفضلاء »> هو 
الاشتراك فى القضيلة وحسب € یضع‌الفار ابی © من‌متمماتها 
الاتفاق فى الآراء والأفمال » ثم يتطرق فى كلا «الفصول» 
و «المدينة الفاضلة» الى تعداد الار اء أو العتقدات التی ینبفی 
OÙ‏ يشترك فیها الفضلاء » وهی : (I)‏ اتفاق الرآی فى البداً 
( آو الله ) وفی الر‌وحانیین وفی الابرار » وما یلحق بذلك 
من مسائل اپتداء العالم ومر‌اتبه ونسبة آجزائه بعضها الى 
يعض ۰" (ب) اتفا قال ىر si‏ فى المنتهى > وهو السعادة القصوی ۰ 
(x)‏ الاتفاق فيما بين هذين البدآین والنتهی e‏ وهو الأفعال 
التى تقضى الى تحصيل السعادة ۰ فاذا اتفقت آراء آهل المدينة 
الفاضلة فى هذه الآمور الثلائة » لزم عن ذلك ضرورة + code‏ 
محبة يعضهم لبعض - ولا كانوا متجاورين فى المسكن كانوا 
محتاجين بعضهم لبعض ء فلزم عن ذلك المحبة التى تكون لاجل 
المنفعة . وكان طبيعيا والحالة هذه آن يلتذوا بعضهم پیعض > 
آی OÙ‏ یشش كوا فى الشكل الثالث من أشكال المحبة ٠ (Y)‏ 

هذا الجانب من فلسفة الفارابى الخلقية » بالاضافة الى 
علا بعه الاسلامى des it‏ بالتحاب أو التخی بين الوّمنین أيناء 
الآمة الواحصدة »> یخرج الى حد ما عن اطار د« الأشخلاق 
التیقو ماخية » و یوحی SV‏ آفلاطو نی محدث » لعله مسد 
آخر الأمر من شرح فر‌فور یوس الآنف الذکر »> وذلك لتوفره 
على ذکس الروحانیین ومراتب آجزاء العالم و ترایطها و نسبة 


(۲) فصول . ص ۷۰ ۷۱ ۰ 


یعضها ليعض . ومنزلتها من الله و الروحانیین ٠‏ وهو یلقی 
sg‏ چد ید ا > فيما نری : على الفرض من تأليف کتابی sli»‏ 
أهل المدينة الفاضلة» و «اللة الفاضلة» ۰ فقد D‏ سم الفارايى 
فى الکتاب الأول كما هو معروف à‏ مخططا عاما للآراع 
والمعتقدات التى يترتب على dei‏ المدينة الفاضلة اعتناقها e‏ 
اذا آرادو! يلوغ الغرض المنشود من الاجتماع المدنى - الا 
أنه 3% يو ضوح Si‏ فى كتاب «الملة الفاضلة» الذى تشره 
محسن مهدی سنة ١5958‏ للمر: الآولى e‏ جدول الععقدات 
الض‌ورية ليلوغ السعادة القصوى ء لذا كان التقابل بين هذا 
الكتاب وكتاب «الفصول» أقرب ٠‏ فهو یبدا بتعريف الملة 
بقوله انها «آراء وأفعال مقدرة مقيدة dail niy‏ يرسمها 
للجميع رتيسهم الأول » يلتمس أن ينال باستعمالهم لها غرضا 
له فيهم أو يهم محدودا» )١(‏ + وهذ!ا الفرض هو السعادة 
القصوی » متى كان الرئيس فاضلا فكانت رئاسته فاضلة 2 
كما يقول - وهو يقسم الاراء الخاصة «باللة الفاضلة» الى 
مايحث الى آصول نظرية ومايحث الى آصول ارادية . أى الى 
معتقدات وآفعال + تشمل الأولى على مایوصف به الله 
وما یوصف يه الروحاتيون . وحدوث الأجسام » فالانسان e‏ 
فحصول التمس فيه » وعلى العقل وس‌تبته بالنسية الى الله 
والى الروحا تيين » وعلى النبوة ومصير النفس فى الحياة الآخرة 
وسعادتها و شقائها ۰ يضاف الى ذلك ضرب آخر من الآراء 
النظرية يدور على مايوصف به الأنبياء والملوك من آفاضل 
وأراذل » وما آلت اليه نفوسهم فى الحياة الآخرة ۰ والقاعدة 
التى يضعها الفارابى فى باب الترابط بين الأنبياء والرؤساء 
من جهة » و عامة الناس من جهة ثانية » هى «آن تكون الصقات 


+ AV ص‎ : yasa > الفاضلة و تصوص آخری > پاروت‎ Ait KAN 


YY 


التی توصف بها الأشياء التی تشتمل علیها آراء الملة صفات 
تخيل الى الدنیین جمیع ما فى الدينة من الملوك والرژساء 
والخدم وس‌اتبهم وارتباط بعضهم ببعض وانقیاد یعضهم 
لبعض » وجمیع مايرسم لهم لیکون مایوصف لهم من تلك 
مثالات یقتفونها فى مر‌اتبهم و آفعالهم» (۱) "ˆ 

وتشتمل الثانية على الأفعال والأقاويل الرامية الى 
تعظيم الله و تمجیده » فتعظیم الر‌وسأنیین والملائكة , فالانبیاء 
فالملوك والرؤساء الأفاضل »2 وما يقابل ذلك من «تخسيس» 
للملوك والرؤساء الأراذل ٠‏ یی ذلك تمیین الأفمال الواجب 
على المرء تکلفها فى نفسه آو فى معاملته مع أقرانه e‏ وتحديد 
العدل فى كل هذه الأقعال (Y)‏ ۰ | 

tadi وهف السنا نا‎ natale 
الفاضلة عن هذا الخطط الا من حيث التفصيل ۰ فهو يبدأ‎ 
فكيفية صدور الموجودات‎ e بالقول فى الموجود الأول وصفاته‎ 
فمراتبها > فنشوم الانسان وماهية النفس ۰ فحاجة‎ e عنه‎ 
الانسان الى الاجتماع وصيوه الى السعادة والسبل المفضية‎ 
اليها ء متوفر! فى معرض ذلك على الخصال التى يجب أن يتحلى‎ 
بها الرئيس الفاشل الذي بيرقت عل نتامعه قيام المناينة‎ 
ˆ الفاصلة واستمرارها‎ 


ولمل من آهم الجوانب الأفلاطونية والفيثاغورية المحدثة 
فى كتاب «الفصول» ماتطسرق اليه الفارابى من القول فى 


ر الملة الفاضلة ء ص 2۰ ۰ قارن الدينة الفاضلة e‏ ص ۱۲۱ - ۱۲۲ 


حیث سرد الفارابی « الأشياء الشترکة التی ینبخی ان یعلمها جمیم Jef‏ 
الدبنة الفاضلة » ۰ 


3 EM ص‎ e السایق‎ en (Y) 


۳۹ 


ماهية الشی » على وجه لم يشر اليه آرسطو قط ء ولم نجد 
له نظائی فى كتب الفارابى الأخرى , ولايد أن يكون مستمدا 
من شرح فی‌فور یوس «للأخلاق» ٠‏ فهو يقسم الموجودات بادیء 
فى پم ال تاد LT‏ لوروا دت lei res‏ بی غ 
الادة » فالسماوية ويعنى بها الأفلاك » فالهيولانية ویعنی بها 
الوچجودات القلاثة الثضری » آی الضرورية > فالمتنمة e‏ 
فالممكنة ۰ وتعريف الأولى آنها لایمکن أن لاتوجد أصلا , 
والثانية أنها لايمكن آن توجد أصلا » والثالثة أنها يمكن أن 
توجد وآن لاتوجد ۰ وكلا القسمين الشانین قد يكونان 
باطلاق آو تقييد مما لايمكن آن يوجد باطلاق يقابله مايمكن 
آن يوجد فى حين ما + وما يمكن أن يوجد . قد يوجد على 
الأقل آو على ASY‏ أو على التساوى )١(‏ “ 

ويقوده البحث فى وجوه الوجود والامكان هذه الى البحث 
فى العدم الذی يعرفه بقوله » انه نقص فى الوجود e‏ اما من 
حيث يحتاج الى غيره » آو من حيث أن له شبيها من نوعه › 
فلم يكن وجوده بحد ذاته کافیا فى تمام توعه ء وهی صفات 
جميع الوجودات الكائنة الفاسدة ۰ ویدخل فى هذا السنف 
الثانی من التقص کل ماکان له ضد » OY‏ معنى الضدین › كما 
یقول » «أن یکون کل واحد منهما یبطل الآخر اذا التقیا أو 
اجتمعا OY‏ وجود الواحد منهما «مفتقر فى وجوده الى زوال 
«ads‏ ˆ 

ویستنتج من هذه القدمات النتيجة الأفلاطو نية الشهيرة, 
وهى أن الشر وهو عدم › لاوجود له فى آی من هذه sal‏ الم 
الثلاثة : الضرورية فالمتنعة فالممكنة » لانها جميعا » من حيث 
هی موجودة بخب e‏ وانما یو جد الشر بار ادة الانسان وحسب ۰ 


۰ VA - ۷۸ فصول » ص‎ C) 


و هدا الشی ینقسم عنده الى قسمین : الأول هو الشقاء الطلق 
الذی يعرفه ,41,5 انه «الغاية التی یصار الیها من غير آن 
یکون وراء ذلك شر آحظم مته» e‏ والثانی هو الشقاء الجن تی 
الذی يعرفه بقوله انه الأفمال الارادية التی من شأنها أن 
تودی الى ذلك الشر الأعظم أو الشقاء - يقابل هذین الشرین 
قى المضمار الارادى السعادة القصوى » والأفعال المفضية 
اليها ٠‏ فكان كلا الشر والخس هذین اراديين e‏ ولم يكن للشر 
وجود قط pole‏ الارادة البشرية ٠»‏ 

وهذا المذهب يتفق الى حد ما مع مذهب آفلوطين فى 
«التاسوعات» » حيث يعرف ال بقوله : «انه ذلك الذی عليه 
يتوقف كل شىء » واليه تصبو جميع الموجودات كمصدرها 
ومطلبها الأخير» (۱) ۰ فكان بهذا المعنى مرادف للوجود e‏ 
سوام عنينا يه السيب الأول ء أو مایصدر عته من مسييات e‏ 
وكات القر مساويا لمدم الوجود à‏ الذى اعتیر أفلوطين ge)‏ 
غر‌ار آفلاطون فی «طيماوس» ) الهيولى حیزا! له ~ 

الا آن الفارایی لایقف عند هذا المد الأقلوطينى فى 
نظر ته الى الشی والخير ۰ فهو يرد الخ » الى السيب الأول من 
جهة e‏ وكل مايلزم عنه من مسيبات » من جهة ثانية ٠‏ وترتيب 
هذه المسببات (أو اللوازم كما يقول) «على نظام وعدل فى 
الاستيهال » فكانت كلها خر » اذ أنه يعرف gtl‏ فى هذا 
السیاق بانه «ماکان حصوله عن استیهال وعدل (Y)‏ » وكان 


(۱) زاجم .3-4 ,8 Enncadés I,‏ وسواها من الواضع ٠‏ 

۰ حیث يقول‎ ۰ W قارن الدينة الفاضلة » ص‎ + AN فصول » ص‎ (Y) 
وکل واحد من هذه الاجسام له حق واستتهال بصورته » وحق واستتهال‎ » 
استثهاله ۰ » قارن ص‎ logis کل واحد‎ FI بمادته ۰۰۰ والعدل ان‎ 
۱ ۰ ايشا‎ ۶ 


۳۹۹ 


ينبغى عليه الاقتصار على القول Gb‏ کل مایوجد ۰ فهو قد 
آقحم اذن فى تعر يف الخير عنص! خلقیا .خلافا لكل من آفلوطين 
و پن‌قلس واضعی الذ هب «الميتافين یقی» فى الخير الذی بنیاه 
على Hit‏ التام بين الوجود والخير > دون آی اعتبار آخر ٠‏ 

وبالفعل ينقض الفارایی قول أصحاب هذا المذهب دون 
5 تسميتهم e‏ لأنهم ظنوا e‏ كما يقول » «ان الوجود كيف كان 
فهو خير » ولا وجود كيف كان e‏ فهو شر» ملحقا بهم آولئك 
الذين ظدوا ol‏ اللذات كيف كانات Le‏ خی » والأذى كيف 
كان فهو شر أيضا ۰ وعنده أن هؤلاء جميعا غالطون OÙ‏ 
الوجود «انما يكون خيرا متی كان باستيهال e‏ ولا وجود شرا 
متى كان بغر استهيال > وكذلك اللذات والأذى» )١(‏ - 


قاذا Last‏ الاستيهال عن الوجود أو اللاوجود انتقی 
عنهما اب واقترن Legs‏ الشر « وهو مايمتنع وجوده فى 
العوالم السماوية والروحانية » لأنه لايكون فيهما شىء بغر 
استيهال ٠‏ آما عالم الممكنات الطبيمية e‏ فلايحدث فيه بالطبع 
شىء بغر استيهال أيضا ۰ واما بالارادة فقد تكون الممكنات 
(دهی الأفعال) خيرا أوشرا ٠‏ 


وبين آن هذا الاقتران بين الخس والاستيهال » والشر 
وعدم الاستيهال فى الموالم الثلاثة یضرج الى حسد ما عن 
الاطار الافلوطیتی » كما من ء ولم نعش على اصسل له فى 
الصادر الع بية - ويغلب آن يكون متصلا الى حد ما يما ذهب 
اليه هيرقليطس من اسناد العدالة الى القادی . آو- القضاء 


(۱) فصول » ص ۸۱ + من الفلاسفة الذین توفروا على بسط الذهب 
الأفلاطو نی والبحث فى ماهية الخیر مسکویه فى رساته فى ماهية العدل- 
ext‏ هذه الرسالة » لیدن 5 ص ۱۲۲ ۰ ' 


YV 


الالهى > الذى لا یسمح لأى کائن cat‏ عن الحد الذی رسمه 
لها Logoo Hill‏ (۱) وصلة هيرقليطس بالفلسفة 
الرواقية » فى هذا الباب معروفة , فأمكن أن يكون آصل هذا 
الذ هب رواقيا 2 وآن يكون الفارابی انما استمده من شرح 
فرفوريوس آیضا + ومع ذلك فالفارابی لم يتتبه الى التناقض 
بين نظر يتين مختلفين الى الشر مس ذكرهما » تسوى الأولى بين 
اللا وجود والشر » بینما تضيف الثانية الى هذه المعادلة مفهوم 
الاستيهال أو العدل الخلقى - 

قاذا أحصينا الآن أجزاء « الأخلاق النيقوماخية » التى 
تناولها الفارابی یالبحث أو التعليق من قريب أو يعيد فى 
« الفصول النتزعة» خاصة e‏ وسواها من مؤلفاته الخلقية 
عامة » تبين لنا آنها تشمل جزءا من الكتاب الأول » وهو 
الفصل ۱۳ الذی تطرق فيه آرسطو الى أقسام قوى النفس 
وصلتها بالأخلاق . فالكتاب الثانی » فالخامس » فالسادس 
فالسايع » SL‏ فالعاثس - 


وهی الأجزاء التى دارت علیها بوجه عام المباحث الخلقية 
الاسلامية » عند مسكويه ومدرسته الخلقية خاصة ٠‏ لذا سقط 
من هذه الباحث الأمور المجردة أو التحليلية à‏ كطبيعة الخير 
والرد على آفلاطون فى الكتاب الأول , والتعريفات المسهية 
للفضائل الخلقية الخاصة . كالشجاعة » والعفة e‏ والتکین e‏ 
والطموح ٤‏ والألفة € والتواضع < والحياء وسواها * وهو 


: راجع مثلا‎ )١( 
W. K C. Cuthrie, A History of Greek Philosophy, 
Cambridge, 1967, Vol. 1. 
a قارن : فلوطرخس فى الاراء الطبيعية ۰ وتشره عبد الر حمن بدوی‎ 
۰ ٩۲۲ القاهرة 2 ۱۹۵۶ , ص‎ 


YA 


ما اتصفت به فلسفة الفارابی الخلقية آیضا . الا أن تعالیقه 
على «الأخلاق» تمتاز من ناحية ثانية بالتوفی على «الفضائل 
الفكرية» » كما رآینا . وقد استند فى هذه التعاليق على 
الكتاب السادس الذی سقط من مخطوطة القرويين » كما رأينا 
أيضا . بينما استند مسكويه وأصحابه Ld‏ ييدو » الى 
الرسالة المنسوبة الى sis‏ لاوس (اللاذقى) والتی ترقى الى 
مصادر رواقية ومشائية اتصفت بطايع تض‌یع الفضائل 
الجزرئية الواقعة تحت كل من الفضائل الأآفلاطو نية الأربع A]‏ 
الحكمة والعفة والشجاعة والعدالة» )1( ۰ 


ونحن لانجزم أن الفارابی لم پتطرق فى شرحه الفقود 
«للاخلاق» الى الواضیع الآنفة الذکر وان كان يمكن الجزم 
بآن الشرح استند الى النص الأرسطوطالى كما جاء فى Les‏ 
اسحاق لمدى التقارب بين تعاليقه التى بين أيدينا وبين ذلك 
النص . لاسيما فى باب «الفضائل الفكرية» ۰ ومع ذلك فنحن 
لم نش على مایمکن اعتباره اقتباسا حرفيا من كتاب 
نيقوماخيا (۲) ` 


ومن سمات هذا الشرح » كما يستدل من التعاليق di‏ 
T‏ 


et )١(‏ مقالة لیونز WY‏ الذكر فى 
Oriens (1960-61) pp. 50-52.‏ 
(۲) من القتیسات الجديرة پالذکر ما جاء فى پاپ حكم أرسطر 
وآدابه فى مختار الحكم ومحاسن الکلم » للميشر بن فاتك » وا کثرها مستمدة 
من الکتاب الثانی ٠‏ وان كان بعضها مستمد من الکتابیل الأول Vis‏ + 
راجع نشرة عبد الرحمن بدوی ء مدریه ۰ ۱۹۵۸ ص ۲۰۹ مب ۲۱۶ ۰ 
واكواضم القتيسة حى التالية : 5 . ۰۱۹-۱۸۲۱۱۱۶۱ و ۱۰۹۸ ب.۱ — 
۴۲ و ۱۲ NO‏ ۱۱۰۲ ۱۱۱۶ ۰ ۲۳۰۱۵۱۱۱۰۶ وب وت 
V‏ 3 ۰۲۲ ۲۲ ۰ هللاب ۱۲ ۱۷ ۰ ۱۱۰۸ آب ۰۱۹ D ۱۱۵۵ ۰ AA‏ — 

٠ و ۷۲۶ تب ۳۹ ۰ الخ‎ ۲۵ A ۱۱۵۱ — À 


۳۹ 


وصلتتا آیضا e‏ يعض اللامح الأفلاطونية والفيثاغورية 
المحدثة » لاسیما فى باب ماهية القی » التی لايد آته استمدها 
شيمة مسکو یه ومدرسته » من شرح ق‌فوریوس الفقود ۰ ومن 
الأدلة التی یمکن أن تساق على ذلك » بالاضافة الى الشواهد 
التی وردت فى صلب هذا اليحث » شواهد تاريخية ذات شأن 
هام يمكن ردها الى مايمكن دعوته بوحدة التراث الخلقى فى 
الاسلام ٠‏ فالاتفاق يين فلسفة الفارابی LALLI‏ وفلسفة JUS‏ 
الفلاسفة الخلقيين اللاحقين ء ايتداء بيحيى بن عدى (توفى 
(AYE‏ وانتهاء ينصير الطوسی (توفی 0۱۳۷۶ وجلال الدين 
الدواتی (توفى 10۰۱( يدل على وحدة المصدر ۰ الا أن 
فلسفة مژلاء المؤلفين » ولاسیما مسکویه , (۱) تتصف يسمات 
تلفيقية « تفوق فى مدی تر‌کیبها من polie‏ آر‌سسطو طالية 
ورواقية و آفلامو نية محصدثة pli‏ الفارایی الخلقى الذی 
يجب اعثباره أولى الحلقات الكبرى فى تطور الفكن الخلقى 
الاسلامى ٠‏ 


(۱) راجم مقالتنا « الأفلاطونية لدى مسكويه ومتضمناتها بالنسبة 
الى فلسفته الخلقية » ئى .39-57 Studia Islamica, 42, pp.‏ 


۰ 


آقسام الحكمة ومضاداتها عند الغزالى (۱) 


: الحكمة فیندرج تحتها فضیلتها‎ LI 

حسن manl)‏ وجودة الذ‌هن وثقابة (۲) الرآی و صواب 
الظن ٠‏ 

آما حسن t maah‏ فهو چودة الروية فى استنباط ماهو 
cel‏ والأفضل فى تحصيل الخيرات العظیمة والفایات 
الشعريفة » مما يتعلق بك › أو تشر بن په على غيرك فى تد پیر 
a‏ ع ا عدو ودفع شر » وبالجملة فى كل 


الفضائل القكرية ومضاداتها عند الفارابى (۳) 
التعقل : 

هو القدرة على جودة الروية واستنباط الأشياء التى هی 
آجود pots‏ فيما يعمل ليحصل بها للانسان خير عظيم فى 
الحقيقة وغاية شريفة فاضلة ۰۰۰ التعقل آنواع كثيرة : منها 
ماهو جودة الروية فيما يدي يه أمي المنزل e‏ وهو التمقل 


المنزلى » ومنها ماهو جودة الروية فى ALT‏ مایدبر يه المدن › 
وهو التعقل الدنی ۰ فمن هذه ماهو مشورى » وهو الذی 


۷۱ ميزان العمل ص‎ )١( 
٠ فى الاصل : نقاية‎ )۲( 
٠ 1١ د‎ ٠١ فصول منتزعة 2 ص‎ (y 


یستنیط ما لا پستعمله الانسان فى نقسه » بل ليشي به على 
غبره + + ومتها ماهو الخصومى » وهو القدرة على استنیاط 


یدقعه يه ٠‏ 


الغزالى ( ميزان العمل ) 
و آما جودة الذهن فهى القدرة على صواب ا کم Mie‏ 
اشتباه الآراء وثوران )159 p‏ فیها ۰۰۰ 


وآما صواب الظن فهو موافقة الق لا تقتضیه الشاهدات 
من غير استعانة بتآمل الأدلة - Lia‏ رذيلة الخب فیندرج lets‏ 
الدهاء والحريزة ٠‏ فالدهاء هو جودة استنباط ما هو أيلغ فى 
اتمام مایظن صاحبه آنه حي ولیس ین فى الحقيقة , ولکن 
فيه ربح خطير - فان كان الىبح خسیسا سمى جريزة ۰ 


القارايى (فصول منتزعة) 

الذهن : 

هو القدرة على مصادفة صواب الحكم فيما يتنازع فيه من 
الآراء المعتاصة ٠.٠٠١‏ ' 


الظن الصواب : 


هو أن يكون الانسان كلما شاهد آس! يصادف ju‏ يظنه 


'قاتدصاء : 


هو القدرة على صحة الروية فى استنياط ماهو آصلح 
و آجود فى أن يتم به ثیء عظيم مما يظن خيرا من ثروة آو 
لذة آو كرامة ٠‏ والخب والجريزة » والخبث هو جودة استتباط 
ماهو أبلغ وأجود فی أن يتم به فعل شیء خسيس مما یظن 
خبر | من ربح خسيس أو لنة خسيسة ٠‏ 


الغسزای 
قآما الغمارة : 


فهی قلة التجر بة بالجملة فى الأمور العملية مع سلامة 
التخيل ۰ وقد یکون الانسان ler‏ فى شیء دون ثیء بحسب 
التجربة * والنس بالجملة هو الذی لم تمکنه التجارپ ٠‏ 


و Lei‏ الحمق : 

قهو فساد آول الروية )١(‏ فيما يؤدى الى الفاية المطلوية 
حتى يتهج قير السبیل المفضل » فان كان خلقة سمى lias‏ 
طبيعيا « ولايقيل الملاج , وقد يحدث die‏ مرض فيزول 
dis‏ الرض ۰ 
و Lei‏ الجنون : 

فهو فساد التخیل فى انتقاء ماینبغی أن یو ثر حتی یتجه 
الى آشپاء غير الوّش ۰ 
(۱)فی الاصل : الرؤية ٠‏ 

۳۲۳ 


الفارابى 


هو الذی تخيله للمشهور مما ينبغى أن يواش أو يتجنب 
سليم 2 غير آنه ليس ouie‏ تجرية ما سبيله من الأمور العملية 
أن يعرف بالتجرية ٠‏ والانسان قد يكون غمرا فى صنف من 
الأمور غير غم فى صتف آخر ۰ 


الحمق : 

هو أن يكون تخيله للمشهورات سليما وعنده تجارب 
محفوظلة ء و تخیله للغايات التى يهوى ويتشوق سليما c‏ وله 
روية ولكنها روية تخيل له آبدا Less‏ ليس يؤدى الى تلك الغاية 
آنه يؤدى اليها مه فيكون فعله ومشورته على حسب ماتخيل 
له رويته الفأسدة - 


الجنون : 
هو أن يكون تخيله Lists‏ فيما ینبخی أن یوثر أو يجتنب 
أضرار الأشياء المشهورة j‏ 


0 ۱ 8 Fa ve Le 
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القصل السایع 


الفارابی ونظم الحكم فى القرن العشرين 


ده محمد عبد gaki‏ نصى 


القاراپی و نظم الحكم فى القرن العشرین 


كان هارولد لاسکی يقول فى كلية الاقتصاد والعلوم 
السياسية يجامعة لندن ان هنالك من القديم ماهو أحدث من 
الحديث ۰ ولاينطبق هذا القول على شىء انطباقه على SAN‏ 
السياس :مجه ات وی :حزن بت اليه من نة القن 
العدر ين فى الک قالمان ایی anal‏ بالو قر عند 
الظاهر من مثاليته فى مولفه عن «آراء آهل المدينة الفاضلة» 
وانما ينبغى Of‏ نشعمق محتوى هذه المثالية من واقعية البادیء 
الأصيلة فى الحكم » ومن الواقعية التى واصل كشفها فى 
and Le‏ لمؤلفاته السياسية الأخرى ككتاب «السياسة المدنية» 
وكتاب «الملة» وكتاب «تحصيل السعادة» وكتاب «قصول 
المدنى» وغيرها من المقالات والتعليقات السپاسية ۰ فالوقوف 
عند الفكرة الشائعة عن مثاليته و بعده عن الواقع آمی سطحی 
قاصر + فالحق أن الفاراپی قد عاش طوال حياته التى امتدت 
حوالى الثمانين عاما من آواخر القرن التاسع حتى منتصف 
القرن العاشر الميلادى . ومن آواخر القرن الشالث الهجری 
حتى قرابة منتصف القرن الرابع الهجرى ٠‏ عاش حياة العالم 
التقعلم dala)‏ » الساعی وراء تحصیله , والدائب diua‏ على 
تعلیمه > الا آن تج à‏ المجرب للحياة العامة لاتقاس يمجرد 
الاشتراك الفعلى فى ادارة الحكم , وذلك لآن الک بهدی 
علمه » وسعة خياله » ونفاذ يصره يستطيع المشساركة فى 


۳۳۹ 


التجر بة الواقعية من حوله بشمول يعجن بینه وبين الادر اه 
الواعی لمفزاها الكلى + وهذا مایلسه الباحث فى الفکی 
السیاسی لدی الغارابى من جواتب اتصاله بالتراث اليوثانى 
والاسلامى ء واتصاله يالحياة السياسية فى عصيره . واتصاله 
بالعطوارات آل ايها« د تمن يها تیانع فى الد 
المشرين ٠‏ 

فكد age‏ ية ف موقا السیاشیا: ال اكد فى 
علم السياسة الاسلامى » والتى اتخذ منها اطارا لفلسفته 
الیتافیز يقية والطبيعية والنفسية والسياسية والآخلاقية › 
یشتمل على رؤوس موضوعات فى السياسة و نظم الحكم تعيش 
معنا الآن فى قيمناو ثقافتنا وفى JLT‏ العصی ومنجزات الواقع 
شرقا وغ با ` ویمکننا بياستعمال لفة عصر نا الحاضر أن 
نذكى روّوس موضوعات حية فى فكره وحية فى مجتمعات 
القرن العشرين وجامعاته مثل : 

الدولة ومذهب الدولة + 

— الايد یو لوجية و نظم الحكم ` 

ب الغاية من الدولة وسیاستها الایجاپية والاشتراكية - 

— الدساتی ونسبية صلاحیتها للشموب الختلفة ٠‏ 

المواطنة ودور الدولة فى توجيه الواطنین ۰ 

_ التخطيط وآسلوب التنظيم فى الدولة ٠‏ 

الزعامة والزعيم ~ 

ب حكم الصفوة والارستقراطية الفكرية والفنية ٠‏ 

— الطبقات الاجتماعية وآسسها النفسية والوظيفية 

والاقتصادية ٠‏ 
— التماسك الاجتماعى وعناصره - 
— التعليم وفلسفته فى اعداد الحاكم والمحكومين ˆ 


YYY 


ان هنالك SN‏ من التشابه بين الباد‌یء التی ضسمنها 
الفارابی کتبه السياسية . وبين البادیء التی برزت فى نظم 
الحكم آثتاء القرن العشرین + وان السر فى هذا الالتقام یمود 
من ناحية الى الصادر الفكرية و الواقمية التی اعتمد علیها 
الفارایبی فى فلسفته السياسية > ومن تاحية آخری الى التغيرات 
التى آعادت تشكيل الدولة وعملها ووظيفتها فى القرن 
العشرين ٠‏ فعيقرية الفارابى السياسية تقوم على جمعه بين 
العی‌اث اليوثئانى خاصة عند آفلاطون و آرسطو وبين التىاث 
الاسلامى متمثلا فى الدولة الاسلامية ومثلها وشريعتها 
المثالية » واخراجه منهما نسقا فكريا متمیزا قدم نموذجا 
تار پخیا للاتصال الحضارى بين القديم والحديث ue‏ العصور 
خاصة فى مجال E‏ و نظم i‏ ~ وانه لمن اليسين على 
الباحث فی النظم السياسية القارنة أن یلاحظ امکان بعث 
الآسس الفارابية فى تنظیم الدولة oY‏ الدولتین الیو نانية 
والاسلامية اللتين استمد متهما الفارابی نموذجه الثای فى 
الحكم > والدولة فى القرن العشرین » قد oist‏ کل منها 
بمبادىم السئولی الى مرحلة التوجيه والتغطيط والتنظيم 
الكلى والتدخل شاملا فى بعض الأنظمة . والتدخل 
المحدود فى بعضها الآخي » ولم تم أى منها فى مرحلة 
التحررية التى طبعت بطابعها الدولة فى القرن التاسع be‏ 
ويكفى ييانا odg)‏ الصلة بين الفارابية وبين مذهبية هذا 
القرن فى موقفها من الدولة آن نرى «فيدر» مستشار هتل 
المالى يقرر أن النازية الألمانية انما تهدف الى احيام آفلاطون 
وتطبيق مبادئه فى الدولة تطبيقا حرفيا وليس مجازيا ٠‏ 
فالعودة الى مصادر التنظيم اليونانى من آهل اليمين أو آهل 
اليسار توحد فى الواقع بين الدولةالمعاصرة والدولة القارابية 


YYA 


الأساسية + 


السلطة فى التنظيم الهرمى ومنهجه : 

فالدولة الفارابية فى بنائها السياسى وعناصره الفكرية 
والقانونية والت‌پوية وفى تصو پر ها للسيادة و هنم السلطة 
لدى الحاكمين وفى ممارستها للسياسة الداخلية والخارجية 
تعرض مزاجا مركيا يحس معه المطلع أن الفارابی بالرغم من 
غرابة مصطلحاته اللغوية لن يكون غریبا فى عالمنا - قالدولة 
عنده ‏ كما ils‏ فی الفکی اليو نانی‌الکلاسیکی › وكما كانت 
فى تجرية السلطان الشرقى — هی نظام کی + وما آلواطتون 
سوی آجزاء ذلك التظام الكل . الذی يستمدون منه وجودهم» 
والذى لا قوام لهم بدونه ۰ ان المواطنين فى تلك الدولة 
لايعدون وحداتها المستقلة كما نظ اليهم فى العصور الحديثة 
فى ظل الذاهب الفردية ء وانما هم تابع یل تابعا فى مراتب 
البناء الاجتماعى وهرم السلطة ء يدينون جميعا لل ئيس 
الأول پالولاء المطلق والطاعة التامة » ويتوحدون فى سلسلة 
الس dos Lun‏ الفردض من de‏ « وفق Lis Le‏ 
LE on ls‏ مكنا مر ess‏ المي الوق : 
و تقسیم العمل البتی على الاختلاف فى القدرات النفسية e‏ 
وعبی عدم المساواة البتی على نوعية الدور والاسهام فى تحقیق 
الخطة السلطانية ٠‏ 

فالتنظيم لهذه الدولة Lie pole‏ لایق‌بها الى الذهن 
سوى تنظيم المصتع الذی نشاهده فى الدولةالصتاعية Bagad)‏ 
والذی نادى به مفكرون محدثون مثل توماس كارليل وسان 
سيمون ٠‏ وانه لايخفف من الجو الصارم لهذه الدولة الشبيهة 


۳۳۹ 


بالدول الكلية «التوتالیة» فى القرن العشرین » سوی التأکید 
ف الفارابى أن دولته لاتستهدف القوة العارية ‏ شأتها فى 
ذلك شان الدول التى آطلق عليها لقب الجاهلية ‏ وانما 
تستهدف قرضا نبيلا Jen‏ فى عملها الايجابى لكفالة 
الظروف التى تودى الى السعادة فى هذه الحياة ء والى السعادة 
القصوى فى الحياة الأغرى , وذلك لكل المواطئين على آساس 
المبدآ النسبی لقدر اتهم و آنفسهم وسلوكهم علوا وخسة فى 
اطار سلم السعادة والشقاء - 

ولقد كان آمرا محتوما أن ينتهى الفارابی الى اتخاذ دولة 
السلطان المطلق المتمثل فى قوة مركزية مثلا أعلى للدنظيم 
السياسى )١(‏ . ومن ثم فقد طبق فى نظرته الى الدولة منهجا 
أكد آولا عضو يدها يأن شبه ‏ مثل آفلاطون - الدولة الكاملة 
یالبدن التام الصحيح » الذی تنتظم أعضاؤهالمختلفة التفاضلة 
قى آهمية وظائنها قى نسق غي متکافیء العناصر يسود فيه 
القلب . ویسیطر علیها جمیعا فى وظائفها وس‌اتبها رئيسية 
كانت آم خادمة وفق قدرتها على آداء عرضه ٠‏ فاستخدام 
cel‏ العضوى ‏ قديما وحديثا — يبدآ من اعثبار الدولة 
فردا حقیقیا » وان لها مصلحة واحدة موحدة فى جمیع 
الشئون » وان الفرد - كما یقول ولدون فى AUS‏ الأخلاق 
والدول - Less‏ عدا طاعته للدولة هو من الناحية الجوهرية 
تابع غير کامل . وفی التحلیل النهائی غير حقیقی» (۲) > 

و ين سم الفارايى الصورة العضويةلدولة المدينة الفاضلة 

)١(‏ بعد أن شاهد انهیار السلطة المركزية فى الخلافة العباسية وما 
لاقى الخلفاء أثناء العصر الثانى من هوان وتعذيب وقتل على أيدى الأمراء 


۰ الأتراك فى بغداد‎ 
Weldon : States and Morals, p. 36. (Y) 
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بط ریقة منصلة لا نلقاها فى جمهورية آفلاطون على التحو 
الآتى : 

» والدينة الفاضلة تشبه البدن التام الصحيح » الذی 
پتعاون آعضاوّه كلها على تتمیم حياة الحيوان » es‏ حفظها 
عليه ۰ وکما أن dadl‏ أعضاوًه مختلفة متفاضلة الفطرة 
والقوی » وفیها عضو واحد رئیسی وهو القلب « olacg‏ 
تقرپ مراتبها من ذلك الرئیس , وکل واحد Lu‏ جعلت فيه 
پالطبع قوة یفعل بها e alad‏ ابتناء لما هو بالطبع غرض ذلك 
العضو الر‌ئیسی » و آعضاء آخس فیها قوی تفعل آفعالها على 
حسب أغراضى هذه الثی ليس پینها وبين الر‌کیس واسطة 
— فهده فى الر‌تبة الثانية ‏ ۰ وآعضاء آخر تفعل الأفعال على 
حسب غرض هؤلاء الذين فى هذه المرتبة الثانية » ثم هكذا الى 
أن تنتهى الى أعضاء تخدم ولا ترأس آصلا ۰ وكذلك المدينةء 
Le 91 5e‏ مختلفة الفطرة . متفاضلة الهيئات ٠‏ وفیها انسان 
هو رئيس »2 وآخس يقرب مراتبها ge‏ الرئيس «٠‏ وفى كل 
واحد منها هيئة وملكة يفعل بها فعلا يقتضى به ماهو مقصود 
ذلك الرئيس * وهؤلاء هم آولو الراتب الأول ۰ ودون هؤلاء 
قوم یفعلون الافعال على حسب آغراض هوّلاء » و هوّلاء هم فى 
الثانية ٠‏ ودون هؤلاء آیضا من يقعل الأفعال على حسب 
آغراض هؤلاء ۰ ثم هکذا تترتب أجزاء المدينة الى أن تنتهى 
الى أخر يفعلون آفعالهم على حسب أغراضهم . فیکون هؤلاء 
هم الذين يخدمون ولا يخدمون » ويكونون فى أدنى اطراتب. 
ويكونون هم الأسفلين ٠‏ 

غير آن أعضاء البدن طبيعية » والهیثات التى لها قوى 
طبيعية - و آچزاء المدينة » وان كانوا طبيعيين » فان الهيئات 
والملكات التى يفعلون بها افعالهم للمديتة ليست طبيعية » بل 


YYA 


ار ادية + على أن آجزاء الديتة مقطورون بالطبع ei,‏ 
متفاضلة يصلح بها انسان لانسان » لشىء دون شىء ۰ قير 
أنهم ليسوا أجزاء المديتة بالفطى التى لهم وحدهاء بل 
یاللکات الارادية التى تحصل لها à‏ و می‌الصناعات وماشاکلها - 
والقوی التی آعضاء الیدن پالطبع > فان Lo SU‏ فى ARTS]‏ 
المدينة ملکات و هیتات ار ادیة» )۱( ۱ 


السيادة فى الدولة : 

وفى اطار مثل هذا التنظيم الذى يناه الفارايى على 
آساس من المذهب العضوى e‏ كان من الواضح والیسی عليه 
أن يحدد مکان السيادة فى الدولة ء وخصائصها . والقائم “Le‏ 
فلقد ركن السيادة الطلقة - قبل هوبل بسبعمائة ستة ‏ فى 
يدى الرئيس الذی وحد پینه وبين القلب فى البدن » و آضفی 
عليه صفة الکمال و العلية فى وجوه الدولة و آجن‌ائها Los‏ لها 
من صناعات وملکات ارادية » و آسند اليه تر‌تیب مراتبها 
والحافظة على تواز نها OÙ‏ یکون دائما ‏ على ogas ds‏ ب 
الرفد الذی يزيل اختلال مایختل من أجزاثها 2 وذلك قبل 
نظ ية بارسونن Parsons‏ والمدرسة الوظيفية فى علم الاجتماع 
الأمريكى AL‏ عام ` ولم يكتف الفارابى بالقام الضوء على 
سلطة رئيس المدينة وسیادته العلیا ضد تشبیهه الفسیو لوجی. 
بل تابع الاستتباط مته حتی وصل الى تفسب میتافیز یقی 
يفشرض النظام وانعقاه الوئاسة لرئيس فى کل «جملة 
آجن‌اوها موّتلفة منتظمة مرتبطة» (ويقصد بالجملة هنا 
المجموعة أو الكلى) ور آی ذلك مطبقا فى ilas‏ آعضاء البدن 
تحت رئاسة القلب , وجملة آفراد المنزل تحت رئاسة رب 


٠ ١١9 - ۱۱۸ المدينة الفاضلة ( طيعة ادر ) ص‎ )١( 
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التزل 2 وجملة مواطنی الدولة تحت رئاسة مدیر‌ها . وجملة 
الوجودات فى الکون تحت رئاسة السبب الأول ۰ ومن هذا 
المنطلق يكاد الفارابی بعقده التشابه بين نظام الکون ونظام 
الدولة وبالتالى بين السبب الأول فى الوجود وبين رئيس 
الدولة » آن يضفى على رئيس الدولة قداسة تذکی فى العصر 
الحديث ٠‏ يقول هيجل بأن الدولة هى الله يمثى على الأرض ٠‏ 
وذلك حين يذهب الفارابى الى أن «السيب الأول نسبته الى 
سائ الموجودات كنسية ملك المدينة الفاضلة الى سائ 
آجزائها » وان الموجودات كلها تقتضی غرض السيب الأول 
۰ ۰ وكذلك ینبنی آن تكون المدينة الفاضلة » فان آجزاءها 
كلها ینبفنی OT‏ تحتذی بأفعالها حذو مقصه رئیسها الأول على 
الثر تيب » )۱( g‏ 

ويعرض الفاراپی هذا التصویر لرئاسة الدولة على 
آساس من آهمية «الكلية» فى نظام الأشياء الطبيعية 
والمؤسسات الاجتماعية فى «المدينة الفاضلة» على ssh‏ 
الآتى : 

» وکا آن العضو الرئیسی فی البدن هو بالطیع اکمل 
أعضائه وآتمها فى نفسه وفیما یخصه » وله من کل مایشار كت 
فيه عضو Í‏ افضله . ودونه آیضا آعضاء آخری رئيسية 
لا دونها ء ورياستها دون رياسة الأول ء وهى تحت رياسة 
الأول تر آس وتر آس » كذلك رئيس المدينة هو آکمل آچزاء 
igali‏ فيما يخصه . وله من كل ماشارك 4,5 أفضله ۰ ودونه 


قوم مرءوسون منه وپر آسون آخرين 
» وکما آن القلب یتکون آولا » ثم یکون هو السبب فى 


(۱) للمدينة الفاضلة ( نادر ) ص ۱۲۱ - ۱۲۲ ۰ 


۳۳۲ 


أن یکون ساش آعضاء الیدن » والسبب فى آن تحصل لها قواها 
و آن تس تب مراتیها c‏ فاذا اختل منها عضو كان هو الرفد Les‏ 
یز يل aie‏ ذلك الاختلال . كذلك رئيس هذه الدينة ينبغى OÙ‏ 
یکون هو آولا » ثم یکون هو السبب فى أن تحصل المدينة 
و آچن‌اوها » والسبب فى أن تحصل اللکات الارادية التی 
#جزائها فى آن تترتب مراتبها e‏ وان اختل Len‏ جزء كان 
هو المرفد له يما يزيل عنه اختلاله ˆ 

« وكما أن الأعضاء الى تقرب من العضو الى ثیسی تقوم 
من الأفعال الطبيعية التى هى على حسب غرض الرئيس الأول 
بالطبع پما هو آشرف e‏ وما هو دونها من الأعضاء يقوم 
بها من الاأفعال آخصسها » كذلك الأجزاء القی تقرب فى 
الرياسة من رئيس المدينة تقوم من الأفعال الارادية يما هو 
آشرق » ومن دوتهم يما هو دون ذلك فى الشرف e‏ الى أن 
ينتهى الى الأجزاء التى تقوم من الأفعال بآخسها ۰ 

وخسة الأفعال ريما كانت بخسة موضوعاتها « فان كانت 
تلك الأفعال عظيمة الغناء . مثل فعل المشانة وفعل الأمعاء 
السقلى فى البدن e‏ وربما كانت لقلة غتائها . وريما كانت 
لأجل أتها كانت سهلة جدا » كذلك (الحال) فى المدينة + 
وكذلك كل جملة كانت ألجزاوّها موتلقة منتظمة مرتبطة 
بالطبع » فان لها رئیسا حاله من سائ الآجزام هذه الحال + 

« وتلك آیضا حال الموجودات e‏ فان السيب الأول تسيته 
الى سائ الموجودات كتنسبة ملك المدينة الفاضلة الى سائر 
آچزائها ٠‏ فان البريكة من المادة تقرب من الأول e‏ ودونها 
الأجسام السماوية ء ودون السماوية الأجسام الهيولانية « 
وکل هذه تستذی حذو السبب الآول و تومه و تقتفیه ء ويفعل 
ذلك «کل موجود بحسب قوته ۰ الا آنها انما تقتفى الغرض 


۳۷ 


پم‌اتب » وذلك آن الثخس يقشفى غرض ما هو قوقه قلیلا c‏ 
وذلك ass,‏ غرض ماهو فوقه » وآيضا كذلك للثالث خرض 
ما هو فوقه ‏ الى أن تنتهی الى التی ليس بينها وبين الأول 
واسطة اصلا ٠‏ فعلى هذا الش‌تیب تكون الموجودات كلها تقتفی 
غرض السپب الأول ۰ فالتی أعطيت کل مابه وجودها مق 
آول الام » فقد احتنذى يها من آول lapal‏ حذو الأول 
ومقصده » فعادت وصارت فى المراتب العالية ٠‏ و آما التى لم 
daas‏ مخ آول الأمر كل مابه وجودها « فقد آعطیت قوة تتحرك 
بها نحو ذلك الذى تتوقع نيله ء وتقتفی فى ذلك ماهو غرض 
الأول - وكذلك ينبغى أن تكون المدينة الفاضلة : فان 
أجزاءها كلها یتبغی OÙ‏ تحتذى بافعالها حذو مقصد رئيسها 
الأول على التر تیپ ٠‏ (۱) 

ويستطرد الفارابی‌فی بيان نظريته عؤالسيادة فیلخصها 
فى قول یوکد تفرد الرئيس الأول بالرياسة وذلك ينفى 
خضوعه لرئاسة أى عضو سواه » فيقول « ان SM‏ ئیس الأول 
فى جنس لايمكن ان ير آسه شىء من ذلك الجنس » مثل رئيس 
الأعضاء ء فانه هو الذی لایمکن أن یکون عضو آضر رئیسا 
عليه » و کدلای فى کل رئيس فى الجملة» (Y)‏ ۰ كما أن 
الفارابى US‏ آیضا تفرد رئيس المدينة الفاضلة بانسانية 
Lols‏ وذلك db‏ پنفی عنه «آن پکون آی انسان اتفق»۳(۰) 
فهنالك شروط آساسية لابد من توافر‌ها لتکوپن رئيس الدينة 
الفاضلة . فأن يكون Yal‏ « بالفطىة والطبع » وثانیا «بالهيئة 
والملكة الارادية» معدا لتلت الرياسة * فينيقى أن یکون 

٠ ۱۲۴ - ۱۲۰ المديئة الفاضلة ( نادر ) ص‎ )١( 

° ۱۲۳ الفاضلة ( نادر ) ص‎ dat (Y) 

٠ ۱۲۲ الفاضلة ( نادر ) ص‎ iaa (vf) 
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مغطورا على الرياسة ولیس على الخدمة e‏ مما آکده آرسطو من 
قبله » بان قسم المواطنين الى سادة والى خدم بالطبع ۰« فليس 
كل صناعة یکن أن یراس بها دعل حد تعبیره بل آکش 
الممنائع صنائع يخدم بها فى المدينة ۰ واكش الفط هی قطر 
الخدمة ٠‏ وفى السنائم صنائع يراس بها ويخدم بها صنائع 
آخری , وفيها صنائع يخدم بها فقط ولا يرآس بها أصلا ٠‏ 
فكلك ليس يمكن أن تكون صناعة رثاسة الدينة الفاضلة 
أى صتاعة سااتفقت › ولا أى ملكة ماادفقت + lies»‏ 
فالركيس الأول للمدينة الناضلة» پنیفی أن تكون صناعته 
صناعة لايمكن أن pute‏ بها اصلا ء ولا يمكن نحو غرضها 
صناعة آخری أصلا ۰ پل کون صناعته صناعة نحو غرضها 
توم الصناعات كلها , واياه يقصد جمیع افصال المدينة 
الفاضلة ٠‏ ويكون ذلك الانسان انسانا لايكون يرأسه انسان 
أصلا » )١(‏ » 


السعادة كمبدآ أساسى : 


وفى الواقع آن مشكلة السيادة فى الدولة المثالية die‏ 
الفارابی لم تقتمی على الشکل ء Lsls‏ اسشمدت آهمیتها من 
St‏ الوضوع والفرض من الحكم ۰ فلقد جمل الفادایی من 
«السمادة» Ju‏ سياسيا » ومعيارا آساسیا پستخدم فى تق یں 
ماهية الحكم وو ظیفته > و صلاحية SU‏ لتولى منصيه > LS‏ 
جعل منها Sie‏ ديناميا لعملية الحياة العامة والأنشضطة 
المتعددة فى الدولة ‏ فكرية كانت آو مادية ˆ 


فمسالة السمادة عند الفارابى هى السالة السياسية التى 


رم dyal)‏ الفاضلة ( طبعة نادرة ) ص ۱۲۳ ۰ 
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تریط بين مولقاته فى معالجتها لوجوهها الختلفة فى اطار 
مفهومة للدولة العضوية الكلية المتفاوته الادوار والصنائشع 
والمغتلفة الراتب والرياسات تحت سلطان الرئيس الأول 
الجالس على رآس هوم القوة والنظام ٠‏ 

فافلاعطون قى جعل من العدل الموضوع الساسی للحكم فى 
دولته الثالية » على حين آن الثارابی قد چعل من «السعادة» 
ذلك الوضوع > وات كان قد ٹاش فى هذا الاختيار آیضا 
پافلاطون وآرسطو ۰ ولكن اتخاة الفارایی السعادة محورا 
لنشاط المجتمع و غاية للانسان والدولة الفاضلة e‏ انما هو 
آمر طبيعى فى العصور الوسطى e‏ عندما كانت السعادة غاية 
اجتمع على التاداة بالسعى الى تحصيلها المفكرون الدينيون 
من الیهود مثل این مپمون » ومن المسيحين مثل توما الأكوينى 
ومن السلمین اين رشد مو‌تمین بت بالفارابی ء وذلك 
تأثرهم بالنموذي المثالى الأفلاطونى لسعادة النفس فى 
الحياة وفى الخلوت ء وبالتعاليم السماوية التى تؤكد اتصال 
السعادة فى الدثیا و الآخرة * 


ومجمل القول یمکننا أن نقرر أن «السعادة» كعلة 
غائية هی الفتاح si!‏ یفهم به «آولا» فسان ۵ لنشوء الدولة 
وتصتیفه لأنواعها «وثانیا» لنظریته فى حکم الاستقس ibl i‏ 
الفكرية «وثالثا» لتقريره مبدا التخصص كأساس للتنظیم 
الوظيفى والاجتماعى والسياسى فى الدولة «ورايعا» لییانه 
نظام التعليم والعی بية وأهميته السياسية «وخامسا» لتاكيده 
میدآ المحافظة على التظام السائد 451,0 ومعتقداته وممارسة ۱ 
الرقابة على سلامته «وسادسا» لتطييقه مدآ السدل تطبيقا 
وان كان نسبیا الا آنه شامل الأقسام الدولة جميعها ٠‏ 


۳۳۷ 


السعادة و بناء ال مجتمع و الدو له : 

ولقد اتخذت «السعادة» أهمية سپاسية عتد الفار ابی مما 
عقد بپنها وبين «الخس على الاطلاق» والعمال الأقصى «من 
ترادف ومن تقریره OÙ‏ القصوه پوجوه الانسان أن يبلغ 
السعادة وکان ذلك هو الکمال الأقصى» (۱) ومن تقریره 
كذلك أن الانسان مفطور يطبيعتة على بلوغ «الكمال» » «وان 
ذلك لايتحقق الا فى ظل الدولة ‏ وهى الاجتماع السياسى 
الكامل الذی يتعاون آعضاوّه فى اطاره على سد حاجاتهم 
ويلوغ «آفضل كمالاتهم» ٠‏ 

وعلى هذا الآساس صنف الفار ابى الاجتماعات الانسانية 
الكاملة فى ثلاث : «عظمی وو سطى وصخرى * فالعظمى 
الجكماهات cet‏ كلها ف السورة + والوسطي اجاح 
أمة فى جزء من المعمورة + والصفری p loial‏ مدينة فى جزء 
من مسكن (Y) Li‏ » ۰ ولم يقف عند معيار «الحجم» كأساس 
لتصنيف الدول e‏ وانما أضاف اليه معیارا نوعيا e‏ وذلك 
باشتراطه «نيل السعادة» كعامل ممين بين الدولة الفاضلة وغير 
الفاضلة + فهو يقول : 

«فالخير الأفضل والكمال الأقصى - انما ينال آولا 
بالمدينة ء لا بالاجتماع الذى هو آنقص منها ٠‏ ولا كان OÙ‏ 
الخس فى الحقيقة ol‏ يكون ينال بالاختپار والارادة » وكذلك 
الشرور انما تكون بالارادة والاختيار » أمكن أن تجعل 
Bell‏ التناون غل ble‏ بعش السایات الت هی درون : 
فلذلك کل مدينة يمكن أن ينال بها السمادة ١‏ قالدينة التى 


(۱) السياسة dut‏ ص ۷۶ ۰ 
(Y)‏ المديئة الفاضلة ( (ot iub‏ ص ۱۱۷ ۰ 


YYA 


یقصد بالاجتماع Les‏ التمادن على الأشياء التي تنال يها 
السعادة فى الحقيقة » هی الدينة الفاضلة ۰ والاجتماع الذى 
به یتماون على نيل السعادة هو الاجتماع الفاضل ٠‏ والأمة 
التی تتماون مدنها كلها على ماتنال يه السعادة هى LYI‏ 
الفاضلة ۰ وكذلك العمورة الفاضلة ء انما تکون اذا كانت 
الأمم التی led‏ تتعاون على بلوغ السعادة» (V)‏ - 
ويلاحظ على هذا التفسير لنشوء الجتمم والدولة عند 
الفارابی أنه آقر (أولا) بقدرة الانسان على الكمال وصلاحية 
قعلر ته و نفسه للنمو والتقدم e‏ غير آخذ بالاتجاهات التشائمة 
فى النظرء الى خلق الانسان ومصيره + وانه استخدم (ثانیا) 
المنهج الغائی أو التلیولوجی فى بيانه ء فجسل من الغاية 
المتمثلة فى السعادة والخير والکمال القوة الدافعة الى يتاع 
المجتمع والدولة > كما جعل منها المعيار للحكم على che‏ 
النظام فى الدولة آو انهصرافه + وانه اعتبی (ثالثا) قيام 
ال و مشنویه الا A AOL‏ مایا مرول يدهت نمهب 
الذين برروا! قیام الجتمع على آسس من القوة أو الثعاقد آو 
غير ذلك من التفسرات التی توحی OL‏ الجتمع ولید الصناعة 
ولیس الطبيعة - وآنه آکد (خامسا) آن الاچشماع الیشری 
لايمكن احتسابه اجتماعا كاملا الا اذا تجسد فى دولة - ومن 
الطريف of‏ الفارابی قد أطلق على مولفاته السياسية أسماء 
«الدينة الفاضلة» و «السياسة المدنية» و «فصول المدنى» 
نسبة الى آصغر شكل من أشكال الدول حسب تصنيفه » وهو 
دولة المدينة e‏ آسوة بدولة المدينة عند اليوذان الذيق لم 
يستطيعوا فى تاريخهم القديم تجاون المنافسات بين المدن 
و تحشیق الدولة القومية. ٠‏ ولكن التجر بة التاريخية التى تلت 


۰ ۱۱۸ الدينة الفاضلة ( طبعة نادر » ص‎ )١( 


اليونان فى الحكم جعلت القارابی یضیف الى آشکال الدول — 
الدولة القومية التى تشتمل على LT‏ , والدولة العالمية التی 
تشتمل على المعمورة جميعها , متآثرا فى ذلك بتجربة الدولة 
الاسلامية فى احتوائها للامة الاسلامية » وفى طموحها الى OÙ‏ 
تكون dos‏ عالمية ˆ 
تحصيل السعاادة والتعليم من أجل المواطنة والزعامه : 
ولقد شغل الفارابى بعد بيانه OT‏ السعادة هی المقصود 
يوجود الانسان » وانها لاتتحقق الا فى الدولة الفاضلة e‏ 
بالأسلوب الذی به يبلغ الانسان السعادة ۰ فلقد آوچن ذلك 
فى كتا به «السياسة المدتية» بقوله «واذا كان المقصود بوجود 
الانسات آن يبلغ السعادة القصوى فانه يحتاج فى بلوغها الى 
أن يعلم السعادة ويجعلها غايته ونصب عينيه 7 ثم يحتاج بعد 
ذلك الى أن الأشياء التى ینبفی أن يعلمها حتى ينال بها 
السعادة » ثم آن يعمل تلك الأعمال» )١(‏ ۰ ولكته خصص 
لشرح مقومات السعادة والطريق الى بلوغها LLS‏ كاملا , 
هو « كتاب تحصيل السعادة » (Y)‏ ۰ فیناها على أساس مق 
سوسيولوجية الممرفة » وآکد أن شخصية الواطن و شخصية 
الزعيم التى تناسبالحياة العامة فی‌الدولة المثالية » والنهوض 
يأعباثها ومسئولياتها » انما يجب Of‏ تخضع لاعداد علمى 
أخلاقى » اسوة بالين تامج التريوى الذى وصفه أقلاطون 
لاعداد طيقة الحكام الفلاسفة ۰ ويكاد البىنامج الذى وضعه 
الفارایی فى الس بية والتعليم لاعداد المواطن الصالح والزعيم 
الصالح فى الدولة المثالية أن يكون حديثا بل معاصرا e‏ فهو 


۰ VA السياسة الدئية ص‎ )١( 
٠ الذى يشتمل على فلسفته التربوية‎ CV) 


Yi” 


يؤكد «آولا» مبدآ انتخاب القدرات وما يسميه الفطرة 
والطبيعة كأساس للتعليم مما نراه شاثعا فى الفصول 
المدرسية ء بل فى دوائى البحث الجامعية ٠‏ ويوكد «ثانیا» 
أهمية العلومالنظرية والعملية منرياضيات وطييعيات ومابعد 
الطبيعيات وعلوم سياسية أو مدنية » وكذلك المناهج الفكرية 
التى يستقيم بها الذهن فى الأحكام العامة والتمییز بين 
الحلول المناسبة للمواقف المختلفة » مسا يدفع بعض plus;‏ 
الدول الحديثة الى بثاء الدولة على العلم des:‏ القادرين فى 
جوانب آنشعلة الحياة المختلفة ممن يقيمون حكم الصفوة 
المختارة ٠‏ ویوکد «ثالثا» أهمية الفضائل الأخلاقية e‏ وأظننا 
جميعا قد لاحظنا فى تجار بنا ol‏ ار تباط المؤهلات العلمية 
بالمؤهلات الأخلاقية آمس الزامى بالنسبة للنجاح فى الميادين 
العامة والخاصة . فالکثرون من القادرين علميا منوا بالهزيمة 
الذاتية من أنفسهم » بأن هزمت أخلاقهم الشخصية قدراتهم 
العلمية - ویوکد «رایعا» آهمية الفضائل العملية والسيطرة 
على صناعة من الصناعات فى مجال العمل القومی القائم على 
ميدأ التخصص e‏ مسا OYI Si‏ يما تستلزمه الدولة 
الصناعية الجديدة ب كما یقول چولبریت Galbraith‏ من 
مؤهلات تكنولوجية ۰ ويركن الفارابى العمد التی تقوم علیها 
السعادة بين الأمم والدول فى مستهل کتابه «تحصیل السمادة» 
يقوله : «الأشياء الانسانية التى اذا حصنت فى الأمم وفى 
أهل المدن (الدول) حصلت لهم بها السعادة الدنيا فى الحياة 
الآولى » والسعادة القصوى فى الحياة الأخرى duol‏ آجناسء 


۶۲۱  ىبارافلا‎ 


الفضائل التظرية » والفضائل الفكرية » والفضائل الخلقية: 
و الصتاعات العملية» (۱) + 


ولقد آشار الفارابی الى ترايط هذه الفضائل و تلازمها 
فى تكوين شخصية الرئیس الأول , ففضيلته هی مجموع 
الفضائل كلها . وقوتها هى قوة الفضائل كلها » «فه‌ده 
الفضيلة هى الفضيلة الر ئيسية التی لا فضيلة آشد تقدما منها 
فى الریاسة» (۲) - 


: التعليمئ والتر بوی‎ cet! 
ویفصل الفار ابی منهجا تعلیمیا تر بویا يبرز موضوعات‎ 

التعليم ومناهجه والقائمين عليه » ودور الدولة فى التوجیه 
التعليمى والس بوی > من أجل تحصيل هذه الفضائل بين 
الدول القومية ؤدول المديثة ۰ فهو یبدا بالتمیین بين «التعليم» 
«والتآديب» ویحدد اختصاصات کل متهما ۰ «فالتعليم» هو 
ايجادالقضائل (العلوم) النظرية فى الأمم والدن ء«والتاأدیب» 
. هو طریق ايجاد الفضائل الخلقية والصناعات العملية فى 
p‏ وا »هو بقول فقط » والعاديب هو أن يعود ee‏ 
ام نح لما .وان ی ds‏ اما توا عق 
نفوسهم e‏ ويجملوا كالعاشقين لها ۰ وانهاض العزائم 

۰ (Y) الشىء ربما كان بقول » وربما كان بفعل»‎ Jai 


دو العلوم النظر à à‏ اما آن يعلمها الأئمة والملوك > 
oy‏ تحصیل السعادة ص ۲ ٠‏ 


۰ ۲۶ تحصیل السعادة ص‎ (Y) 
۰ NA تحصیل السعادة ص‎ (Y) 


واما أن یملمها من سبیله أن یستحفظ الملوم النظرية ۰ (۱) 
وأظننا نحن المعلمين على مستویات التعليم الختلقة هم من 
یقصدهم الفارابی بحفظة الملوم النظرية ۰ ولن تعلم العلوم 
النظرية الا للاحداث الذین قومت تفوسهم بالأشسياء التى 
تراض بها آنفس الأحداث ء وکانت مراتبهم بالطبع فى 
الانسانية مراتب ممثازة , مما يؤكد آهمية القدر ات الطبيعية 
والأخلاقية كأساس لتلقی مستوی رفیع من المعرفة یتمثل فى 
هذه العلوم النظرپة e‏ وماتستتبع من استعمال الطر قالمنطقية»: 
على الثر تيب الذی ذکره آفلاطون « على حد us‏ الفارایی » 
فآولئك الذین یختارون لتلقى العلوم النظر à‏ هم «الخاصة» 
من الو اطنین > ومن بينهم يصل «الماوك» الى عروش الحكم ۰ 
قلخص الخواص «یلزم أن يكون هو الر‌ئیس الأول a (Y)‏ يعد 
آن یکون قد مر ينجاح فى اعد‌اده العلمی و تحر ينه التدريجية 
فى الریاسات العملية ۰ 

واننا نلاحظ هنا آن الفارابی - مثله مثل آفلاطون من 
قبله - یوّمن بارستقراطية العرفة » ویبنیها على آساس من 
تقسیم المجتمع الى «خاصة» و «عامة» « أو الى «صفوة مختارة» 
والى «جماهير» حسب JT‏ العصر فهو يقول : öls‏ الامم 
وآهل المدن منهم من هو خاصة e‏ ومنهم من هو عامة » ٠‏ 

والعامة هم الذین‌یقتصرون , أو الذين سبيلهم أن يقتصر 
بهم قى معلوماتهم النظرية على مايوجبه بادی الی آی 
الشتری ٠‏ 

والخاصة هم الذين ليس یقتصرون فى شىء من معلوماتهم 

)03 تحصيل السعادة ص ۲۹ ٠‏ 

۰ ۲۷ + Ve تحصيل السعادة ص‎ (Y) 


TEY 


النظرية على مایوجبه بادی الرآى الشتركت » بل یعتقدون 
مايعتقدونه © ویعلمون مایملمو نه عن مقدمات تمقبت غاية 
التعقب ۰ فلذلك صار کل من ظن بتفسه آنه لایقتصی على 
مایوجبه بادی الرآی المشترك فى الأمس التی ينظ فيه ظن 
aus,‏ آنه خاص فى ذلك Lai‏ . ويقيره آنه عامی ۰ فلذلك 
صار الحاذق من آهل كل صناعة يسمى خاصيا , لعلمهم أنه 
لسن یتوس افیا رى الصا مه كل نا جه ادي 
الرآى فیها » بل يستقصيها ویمقبها غاية التمقب ٠‏ وأيضا 
فاته يقال عامی لكل من لم يكن له رياسة ما مدتية » ولا كانت 
له صناعة ترشح له بها رياسة مدنية « اما لا صناعة له 
أصلا ء أو أن تکون صناعته صناعة يعدم بها فى الدينة 
فقط ٠‏ والخاصى كل من له رياسة ما مدنية ٠‏ وكذلك كل من 
ظن یتقسه أن له صناعة یصلح أن يتقلد بها رياسة ما مدنية, 
أو حالة يظن يها عند نفسه أنها حال رياسة مدتية 2 يسمى 
نقسه خاصيا » مثل ذوى الأحساب . وکثب من ذوى اليسار 
'العظيم » و آدخل فى الخصوص كل من كانت صناعته آکمل فى 
أن يتقلد بها رياسة )١(‏ - 

كما أن القارابى لايمين فقط بين المواطئين فى دولة ما 
على آساس من نسية القدرات العلمية والأخلاقية » وانما 
يطبق كذلك Jaa‏ النسبية على الأمم والمدن » بل des‏ 
الطوائف المختلفة من آهل المدن » فيما يتصل بما ینینی OÙ‏ 
تعطى من علوم حسب مایسود فى كل منها من قدرات 
وخصائص ۰ فهو يقول : 

« ویتمین ماينبغى أن تعطاه أمة أمة من ذلك » وماسييله 
أن يكون مشتركا لجميع الأمم » ولجميع آهل كل مدينة e‏ 

۰ ۳۲۷ با ص‎ YI تحصيل السعادة ص‎ )١( 
Vis 


وماینیفنی أن ollas‏ آمه دون أمة + آو مدينة دون مدينة 2 أو 
طائفة من آهل الدينة دون طائفة ٠‏ وهذه كلها سبیلها OT‏ 
تمين بالفضيلة الفكرية الى أن تحصل لهم الفضائل 
النظریة» (۱) ` 

وقی الواقع أن الفارابی قد آظھر Les‏ واضحا بدور 
التعليم فى تشکیل الواطنین . حدا به الى أن يجعله وظيفة 
أساسية من وظائف الدولة » مما يشيه الى حد كبس ماثراه فى 
بعض الدول التقدمية والمحافظة فى القرن العشرين من حرص 
على صياغة الواطن فكرا وبدنا صياغة تتناسب مع المثال 
المرتجى للدولة لدى نغلام الحكم السائد ٠‏ فهو لم يتردد فى أن 
يقرر بصيغة مطلقة «آن الملك هو مؤدب الأمم ومعلمها » كما 
أن رب المنزل هو مؤدب آهل المنزل ومعلمهم e‏ والقيم بالصبیان 
والأحداث e‏ هو موردب الصییان والأحداث ومعلمهم» (Y) ٠‏ 
والفارابى فى تشبيهه وظيفة الك فى التأديب بوظيفة رب 
المنزل أو المعلم ء لم يقصد بالطبع مانشاهده بيننا من مثل 
ديموقراطلية فى البيت الحديث أو المدرسة الحديثة , وانما 
قصد ذلك النظام الذی تسود فيه صفة التنظيم و الضبط جميع 
موسساته ووحداته + وللملك فی تاد یب الأمم و تقو یمهم آن 
یستخدم الرفق والاقنا ع لتادیب اليعض والکره لتأديب البعضص 
الآغر « وأن «یستعمل فى تأديب الأمم وأهل الدن طائفتین 
من المؤدبين س طائفة تستممل فى تأديب من يتأدب منهم 
bd‏ رطا نا lon‏ فى دی من ل ن يوب 
كرها » (۳) ۰ 

(۱) تحصیل السعادة ص ۳۰ - ۳۱ ۰ 


۰ ۷۲۱ تحصیل السعادة ص‎ (Y) 
٠ ۲۱ تحصیل السعادة ص‎ (Y) 


Yio 


ولقد اهتم الفارابی لذلك Leu‏ التادیب 2 وقاس 555 
EULI‏ يقوة من يستعملهم فى التآديب الطوعى أو الاكراهى 
لأمل الأمم والمدن ء وذهب الى وجوپ اختيار الملك لأعظم 
المؤدبين قوة فى مهتنهم ء وذلك معظم دور التآدیپ فى تحقيق 
السكادة والكمال بين الواطنین كل « بحسب رتبشه فى 
الوجود » )١(‏ كما آنه دعا الى أن يدون الملك فى كتاب « ما 
سبيله آن يحفظ ويستدام متلوا ومكتويا ۰۰۰ من الآراء 
والافعال » (Y)‏ التى JASS‏ دستورا للتعليم والتربية » ومرشدا 
للمعلمين والمؤدبين فى آداء مهنهم على الوجه såll‏ یحقق 
غرض رئيس الدولة » ويكفل الوحدة الفكرية بين الواطنین 
جمیما على الرغم من اختلاف مراتبهم بحسب القضيلة القكرية 
التی یمتاز بها کل منهم * 
الفلسقة و السياسة : 


وعلى هذا التحو التر‌بوی والتعلیمی » بين القارابى 
«الوچوه والطرق التى متها تحصل فی الأمم والدن الاشیاء 
الانسانية الأر بعة التی بها پنالون السعادة القصوی» (Y)‏ وقد 
آبرز الفارايى من بين هته الفضائل الار بعة « آول هذه 
العلوم كلها « وهو الملم الذی یعطی الوجودات معقولة 
Crn f ou‏ يقينية « )£( ويسمى عند اليو نانیین » الحكمة على 
الاطلاق , والحكمة العظمى 0 ویسمون‌اقتنام‌ها العلم € وملکتها 
الفلسهّة a‏ ~ )0( وصاحب هذا العلم هو «الر ئيس الآول» (ï)‏ 

٠ ۲۲ تحصیل السعادة ص‎ )١( 

۰ ۲۶ تحصیل السمادة ص‎ (Y) 

٠ ۳۲٩ تحصیل السعادة ص‎ (Y) 

(5) تحصیل السعادة ص VV‏ + 

۰ VA السعادة ص‎ Jess (0) 

(6) تحصیل السعادة ص VA‏ ۰ 


۳:۹ 


و پهذا آضفی الفارایی على الفلسفة آهمية Lulu‏ کموّهل 
جو هری فى تولى الحكم » وتدپب آمور الدولة ۰ فبهذا العلم 
الر ثيس e‏ وما یستتبعه من سيطرة على العلوم الأخرى » یبلغ 
«الىئيس الآول» مرتبة ينال بها السعادة والکسال اللذین 
يتجققان JUG‏ الممرفة , واللذین پژملانه بالتالى لقيادة 
قو مه نحو نيلها فى حياتهم Les ٠‏ يعلمهم من سبل الوصول e‏ 
و پما يهديهم من نور حكمته الذى يكشف آسرار الحكم التی 
تتطوى عليها شرائع الأقدمين وشريعة المسلمين ٠‏ ويحاول 
الغارابى آن يحدد مكانة هذا العلم بين العلوم النظضرية 
والعملية » us‏ ماهيته وغرضه ٠»‏ ويؤرخ لنشوئه وتطوره 
بين الشعوب فى قوله : 

« وهت! العلم هو أقدم العلوم e‏ وآکملها رياسة e‏ وساش 
العلوم الأخرى الىئيسية هی تحت رياسة هذا العلم ۰ وآعنى 
Gil,‏ العلوم الرئيسية الشانی والشالث النتز ع منها » اذ 
كاتت هذه العلوم انما تحتذى حذو ذلك العلم » وتستعمل 
لیکتمل الغرض يذلك العلم » وهو السعادة القصوى والكمال 
الآخير الذی ييلغه الانسان ٠‏ وتا العلم ء على مايقال » انه 
كان فى القديم فى الكلدانيين e‏ وهم آهل العراق » ثم صار 
الى أهل مصی à‏ ثم انتقل الى اليو نانيين » ولم يزل الى أن انتقل 
الى السريانيين » ثم الى السرب ٠‏ وكانت العبارة عن جميع 
مايحتوى عليه ذلك: الملم پاللسان اليونائى 2 ثم صارت 
ياللسان السريانى » ثم باللسان العربى ٠‏ 
۱ وکان الذين عندهم هذا العلم من اليونائيين يسموته 
الحكمة على الاطلاق » والحكمة العظمی e‏ ویسمون اقتناء‌ها 
العلم » وملكتها الفلسفة ۰ ويعنون به ايثار الحكمة العظمی 
ومحبتها » ويسمون المقتنى لها فيلسوفا ویمنون به المحب 


YEY 


والمؤثى للحكمة العظمی ۰ ویرون آنها بالقوة الفضائل كلهاء 
ويسمو نها علم الملوم » وآم العلوم , وحكمة الحكم c‏ وصتاعة 
الصناعات ء ویعنون بها الصناعة التى تشمل الصناعات كلهاء 
والفضيلة التى تشمل الفضائل كلها والحكمة التى تشمل 
الحكم كلها + وذلك أن الحكمة قد تقال على الحذق las‏ 
وبافراط فی أى صناعة كانت » حتى يرد من أفمال تلك 
الصتاعة مایمجز عنه آکش من يتعاطاها ۰ ويقال حكمة 
بشرية » فان الحاذق بافراط فى صناعة JL‏ انه حكيم فى 
تلك الصتاعة » وكذلك النافد الروية . والحثيث فيها ء قد 
يسمى حكيما فى ذلك الشىء الذی هو ناف الروية فيه › الا أن 
الحكمة على الاطلاق هى هذا العلم وملكته» )١(‏ ˆ 

وتستمد الفلسفة عتد القارابى قيمعها السياسية من 
مفهومه لها » ومن الدور الذى نسبه اليها ۰ فلیست الفلسفة 
عند القارابى قاصر: على السلم التقليدى الذی نری الآن 
موضوعاته مفصلة فى البرامج الجامعية والأكاديمية e‏ وانما 
هى جماع العلوم النظرية والعملية » وليس الفیلسوف عنده 
هو ذلك السالم wall‏ يعيش فى برج عاجى > متصالیا أو 
منطويا أو منتربا . وانما هو ذلك القادر على أن ینقل dodo‏ 
الى المواطئين فى des . abs‏ حملهم على الأخذ بقضائله 
النظر ية والسلوكية ء سعيا وراء نبل السعادة والحياة الطيبة ٠‏ 
ومن ثم يلتقى الفيلسوف والر‌ئیس الأول فى الدولة عند 
تماثل كل من مژهلاتهما العلمية » ووظيفتهما العملية 
السياسية ۰ فالفيلسوف هو الرئيس الأول » والرئيس الأول 
هو الفيلسوف + ويقرر الفارابی هذا التعادل بيتهما فى 
قوله : 


+ VA تحصيل السعادة ص‎ )١( 


YEA 


» واذا انفردت العلوم النظر ية » ثم لم يكن لن حصلت 
له قوة على استممالها فى غيرها .2 كانت فلسفة ناقصة ٠‏ 
والفيلسوف الكامل على الاطلاق هو أن يحصل له العلوم 
النظرية . ويكون له قوة على استعمالها فى كل ماسواها بالوجه 
الممكن فيه ۰ 

واذا تؤمل آمس الفيلسوف على الاطلاق لم يكن بينه وبين 
الرئيس الأول فرق , وذلك أن الذى له قوة على استعمال 
ماتحتوى عليه النظرية فى كل ماسواه » هو آن يكون له القوة 
على ايجادها معقولة , وعلى ايجاد الارادية منها بالفعل - 
وكلما كانت قوته على هذه أعظم كان آکمل فلسفة ٠‏ فيكون 
الكامل على الاطلاق هو الذى حصلت له الفضائل النظرية آولا 
| ثم العملية e‏ ببصيرة يقينية › ثم of‏ تكون له قدرةعلى ايجادهما 
جميعا فى الآمم والمدن » بالوجه والمقدار المکتین فى كل 
واحد متهما ٠‏ ولا كان لايمكن أن تكون له قوة على ايجادهما 
الا باستعمال براهين يقينية و بطرق اقناعية » وطرق تغيلية 
اما طوعا آو LOS‏ » صار الفيلسوف على الاطلاق هو الى ئيس 
الأول ٠ )١(‏ 

ولم يقف الفارابی عتد السادلة التى laure‏ فى كتأيه 
« تحصيل السعادة » بين الفيلسوف والرئيس الأول » وانما 
آدی به هذا الر بط بين الفلسفة والحكم الى أن يعادل كذلك 
بين الفليسوف وبين ساش الرؤساء الذين اشستهروا بتولى 
الوظائف العامة فى تجرية الحكم عند القدماء وعند المسلمين 
مثل « الملك » و « واضع النوامیس » أو صاحب الشريعمة 


٠ 5٠ ب‎ ۲٩ تحصيل السعادة ص‎ )١( 


و «الامام» ٠‏ فهو blu‏ القاریء بقوله «فتيين أن معنی 
القیلسوف والر ئيس الأول واللك وواضع التوامیس والامام 
معنى كله واحد e‏ وآی لفظة ما آخذت من هذه الألفاظ e‏ ثم 
آخذت مايدل عليه كل واحد منها عند جمهور آهل لنتنا › 
وجدتها كلها تجتمع فى آخر الأمر فى الدلالة على معتى واحد 
يعينه ۰ وقد بنى الفارابى هذه المعادلة على آساس من اشتراطه 
وجوب توافی الفلسفة كأساس لأداء « الملك » و « واضع 
التو امیس » و «الامام» مسئو لیات متاصبهم uit un slal‏ 0 
بين المواطنين ۰ فكل متهم لایشدر على alas‏ الا «بعظم قوة 
المعرفة وعظم قوة الفكرة وعظم قوة الفضيلة والصنتاعة» ۰ 
ولا يكمل للملك تسلطه واقتداره » ولواضع النوامیس قدر ته 
على استنباط شرائطها و تقنینها , وللامام تقبل امامته » دون 
الملوم النظرية و الفضائل الفكرية التی تقوم علیها النلسنة 
الحقيقية ۰ ومن هنا كان کل منهم فیلسوفا ٠‏ 

وان هذه المعادلة التى عقدها الفارابى بين الفيلسوف 
والرئيس الأول والملك وواضع النواميس والامام Last‏ 
تقوم شاهدا على ما امعان په القارابى من قدرة فائقة على 
pet‏ والتأليف بين التراث الیو نانی والتراث الاسلامی فى 
تجربه الحكم ٠‏ ویظهی ذلك واضحا فى ممالجته « لواضنم 
النواميس » ؛ واهتمامه بدوره فى حياة المواطنين عن طريق 
التشريعات التى تعضمن ميادىء السلوك المستنير الفاضل فى 
الياة العامة - ولاشك فى آن تفسيره للمنصب الریاسی 
« لواضع النواميس » انما يستمد أصالته من الزج بين نظرية 
أفلاطون الثالية فى كثايه « القوانین » وبين مایستقر فى ذهن 
المفكر الاسلامى من جوهرية الشريعة الاسلامية ودور صاحبها 


vyo: 


فى بناء الدولة - كما يظهر ذلك واضصا فى اتخاذه نظر ية 
آفلاطون عن « الملك الفیلسوف » آساسا لتفسبه الرياسة 
والملك والامامة ٠‏ وآنه حتى فى تفسی ه للنبوة والوحى فى 
مولفاته السياسية الأولى عن المدينة الفاضلة (sr‏ والسياسة 
المدنية انمايعتمد على التراث اليو نانی‌الیتافیزیقی خاصة عند 
آفلاطون و آرسطو وعلى نظرية الفيض عند آفلوطين والمدرسة 
الأفلاطونية الحديثة - 

ولكن البىامج التعليمية والتر بویةالتی عرضها الفار ابی 
فى معرض تنشئة المواطن والزعيم » والتى انتهت به الى أن 
يتخذ من الفلسفة Male‏ يوحد فى الصفة الأساسية بين سای 
ولاة الحكم » انما تشم ثمارها الفلسفية الحقيقية بين نشء 
حرص على أن يحدد بدقة وتفصيل مزايا أشخاصهم ۰ فهو 
يصف طالب الفلسفة فى قوله : 

« فان الذى سبيله أن یشرع فى النظر ينبنى آن يكون 
له بالفطرة Gb go‏ نحوها استعدادا للعلوم النظرية وهی 
الشرائط التى ذكرها أفلاطون فى كتايه فى السياسة وهی 
آن يكون جيد الفهم والتصور للثیء الذاتى ثم أن يكون 
حقوظا وصیورا على الکد الذی يناله فى التعلم و آن یکون 
پالطبع محبا للصدق و آهله والعدل و آهله غير جموح ولا لجوج 
فيما يهواه ola‏ یکون غر شره على المآكول والشروب تهون 
عليه بالطبع الشهو ات و الدر هم والدینار وماجانس ذلك ola‏ 
يكون كبس النفس Lae‏ يشين عند الناس و أن يكون ورعا سهل 
الانقياد للا والعدل عسر الانقياد للشی والجور وأن يكون 
قوی العزيمة على الشىء الصواب ثم بعد ذلك يكون قد ربى 
على نواميس es‏ عادات تشاكل مافطس عليه وأن يكون 
صحيح الاعتقاد والآراء والملة التى Las‏ عليها متمسكا يالآفمال 


Yo\ 


الفاضلة التی فى ملته غ مخل بکلها آو بمعظمها و آن DS‏ 
مع ذلك متمسکا بالفضائل التی هى فى الشهور قضائل غير 
مغل بالأفعال الجميلة التی هى فى الشهور جميلة فان الحدث 
اذا كان هکذا ثم شرع فى أن يتعلم الفلسقة فتملمها آمکن OT‏ 
لايصير فیلسوف زور ولا بهرج ولا باطل » )۱( ` 
اخاکم - سلطانه ووظائفه : 

ولقد تشكلت سلطات الحاكم ووظائفه فى الدولة الثالية. 
عند القارابى فى ضوء الافتراضات والدراسات التى ينى على 
آساسها هيكل النظام السيامى ٠‏ فالافتراض الأول الذی 
يحكم نظرته وتنظيمه للدولة يقوم على أن الانسان قد كون 
ليلو غ السعادة والكمال e‏ و آن هذا يتيثق من طبیعته و تفسه * 
فالانسان من بين الكائنات الحية يمتان «بالاختيار» أو الارادة 
التى تصدر عن الجزء الناطق من النفس فوق مايملك من 
ارادة dal‏ تصدر عن الجزم الخاص « وارادة ثانية تصدر عن 
الجزء المتخيل من النقس » مما قد يكونان فى الحجيوان قير 
التاطق + قبالاختيار يقدر الانسان öh‏ يسعى تحو السعادة, 
وآن لا يسعى e‏ وبه يقدر أن يفعل الخ . وأن يفعل الشر > 
والمميل والقبيح * « + والسعادة هی الب على الاطلاق » وکل 
ماینشع فى آن تبلغ به السعادة وتنال به › فهو آیضا خر لا 
#جل ذاته , لکن لأجل نفعه فى السمادة ۰ وکل ماعاق عن 
السمادة بوچه ما فهو الشی على الاطلاق» ٠ (Y)‏ 

ويقوم الافتر‌اض الثانی على أن الائسسان آعجز وحده 
عن أن يبلغ ذلك الکمال كله . وانما هو بقدراته الخاصة قادر' 


٠ 2۵ 55 تحصيل السعادة ص‎ )١( 


على أن یحقق قسطا منه پتفاوت زيادة وتقصانا » وأنه قد 
زود بفطرته من dol‏ بلوغ « الكمال الأقصى » بالميل الى 
الاجتماع بینی جنسه والسكن يجوارهم » وتأسيس الدولة 
الاقليمية نتيجة لذلك » فى اصض صورها ‏ وهی دولة الدينة. 
وفى آوسطها » وهى الدولة العى تشمل أمة e‏ وفى أعظمها . 
وهی الدولة التى تشمل المعمورة يآسرها ٠‏ فهو يقول : 

« ان كل انسان انما ينال من ذلك الكمال قسطا ما . وان 
مایبلفه من ذلك القسط كان أزيد أو آنقص . اذ جميع 
الكمالات ليس يمكن آن يبلفه وحده بانشراده دون Dole‏ 
.آناس كثيرين له » وان فطرة كل انسان أن يكون مرتبطا فيما 
یتیفی OÙ‏ يسعى له بانسان أو ناس غيره e‏ وکل انسان من 
الناس JUL sig‏ . وانه لذلك gl‏ کل انسان فيما له آن 
يبلغ من هذا الکمال الى مجاورة آناس آخرين + واجتماعه 
معهم ٠‏ وكذلك فى الفطرة الطبيعية لهذا الحيوان أن يأوى 
٠‏ ويسكن مجاورا لمن هو فى توعه . فلذلك يسمى الحيوان 
الانسى » والحيوان الدنی» ٠ )١(‏ 

ویقوم الافتراض الشالث على of‏ الدولة المثالية التى 
يتحقق فى اطارها الكمال والسمادة e‏ تشبه فى بنائها 
. وتنظيمها 0 «البدن التام الصحیح» (Y)‏ الذدى تتعاون أعضاوه 
.مع اختلافها و تفاضلها > على تتميم حياة الپوان » des‏ 
حفظها عليه » وذلك یخضوعها لعضو و احد ر ئیسی وهو القلب»ء 
.و آدائها وظائفها المتخصصة فى نسق هرمى وفق غرض ذلك 
العضو الرئيسى تحت سيادته » محققة النموذج المثالى للعمل 
التعاونی فى سبيل الوحدة العضوية ٠‏ 

٠ ١5 تحصيل السعادة ص‎ )١( 

۰ ۱۱۸ الدينة الفاضلة ( طبعة نادر ) ص‎ (Y) 


YoY 


ويقوم الافتراض الرابع على آن الکمال والسعادة 
كغرض للدولة انما يقوم على دعائم فكرية أخلاقيةفنية یتطلب 
La Sto‏ اعداد الفطر الطييمية للمواطئين لاداء وظائف الدولة 
التخصصة اعدادا يعتمد على بی‌نامج عميق متوسع فى العلوم 
النظر ية و العملية وعلى ماتعطیه التجر بة من نفاذ البصی ودقة 
التمييز والکم ٠‏ 

وانه لفی اطار هذه الافش‌اضات ر سم الفارابی سلطات 
SU‏ ووظائفه رسما يكاد يجعله من بين الفکرین العاصرین - 
فهو كما سبق أن بینا العلم والمؤدب لشعبه بطر يقة يقة مباشرة أو 
عن طريق الأئمة من المؤدبين الذين يسيرون على نهجه e‏ 
و یعلمون الآراء والمتاعات التى يقو م علیها بنیان dou]‏ 
من چوانبه الحضارية المعنوية والمادية ˆ فالحاكم من هذه 
الناحية الس بوية عند الفارابی غير آولئك الحكام الذين قاوموا 
التعليم الالزامی مثلا فى انجلتر! آثناء القرن التاسع هش , 
كما فعل چلادستون , الذي ذهب الى آن تدشل الدولة فی 
التعلیم ee‏ به حثی فى مرحلته الابتدائية » انما 
à‏ عدم المسئولية من ناحية FLY‏ عن الأبباء > io‏ 


پشجع 
تنهار الأخلاقيات العامة فى الدولة - 


الايديولوجية فى الدولة : 

ولكن الوظيفة التس بوية عند الفارابى انما يمارسها 
الحاكم فى pur‏ وظيفة آعم واشمل وهی التوجیه dl‏ هپی 
للمو f‏ طنین e‏ فالقارابى من هذه الناحية آقسرب الى أصحاب 
الذ هبيات اليمينية واليسارية فىعصرنا الحاضى ممن يؤكدون 
وجوب ملء روس المواطنين ملئا آیدیولوجیا متشایها » حتی 
یکون التجاوب كاملا بين الزعيم وشمبه » وتکون الاستجاپة 


yos ` 


آقرب الى الآلية بين آوامی القائد وطاعة الواطنین ٠‏ فهو فى 
کتایه «الديتة الفاضلة» ودفی کشا په «السياسة المد نية» يوضح 
المحتوى الفكرى المشعرك sil‏ يجب ٿو اقر ه لدی -bbl g JS‏ 
و آن آهم عناصر هذا المحتوى الفكرى فى دولة الفارابى التى 
تکون الوعی السیاسی الطلوب من الواطنین . تقوم على فهم 
مبادىء الوجود الميتافيزيقية » وخصائصه الفيزيقية , و نظام 
الكون ومر اتبيه > وعلى فهم دستور الدولة النظم لأنساقها 
السياسية والاجتماعية والاقتصادية والتنفيدية ٠‏ 

و پعر‌ ض الفارابى عناصر هذا الضمون الفكرى ie‏ 
المواطنين فى à dos‏ المشالية على نحو مفصل فى « المدينة 
الفاضلة» « فهو يقول : 

LB » |‏ الأشياء المشتركة التى ينبغى آن يعلمها جميع آهل 
"الدينة الفاضلة فهی آشیاء » آولها مس‌فة السیب الأول وجميع 
مایوصف به + ثم الأشياء الفارقة للمادة وما يوصف يه کل 
واحد منها Les‏ يخصه من الصفات والرتبة الى أن تنتهى من 
المفارقة الى الفعال » وفعل كل واحد منهاء ثم الجواهر 
السماوية وما يوصف به كل واحد منها » ثم الأجسام الطبيعية 
التی تحتها ء كيف تتكون وتفسد e‏ وان مايجرى led‏ يجرى 
على احکام واتقان وعناية وعدل وحكمة e‏ وآنه لا اهمال فیها 
ولا نقص ولا جور » بوجه من الوجوه › ثم کون الانسان » 
وكيف تحدث قوى النفس » وكيف يفيض عليها العقل الفعال 
الشوء حتى تحصل المعقولات الأول ۰ والارادة والاختيار › 
ثم الرئيس الأول وكيف يكون الوحى » ثم الرؤساء الذين 
ینبغی آن يخلفو نه اذا لم يكن موجودا فى وقت من الأوقات “ثم 
الدينة الفاضلة وآهلها والسمادة التی تصي بها آنفسهم ¿ 
والدن الضادة لها وما تؤول اليه آنفسهم يعد الموت . اما 


Too 


بعضهم الى الشقاء واما بعضهم الى العدم » ثم الأمم الفاضلة 
والامم الضادة لهما » (۱) * 

ويعيد الفارایی فى كعابه «السياسة المدنية» التأكيد 
على وجوب التأهيل المذهبى المشترك للمواطنين فى دولته 
المثالية » مما يسجل له تقديره الذكى لما سيقه يه أفلاطون 
من biyasi‏ بناء الدولة على آساس فكرى + ووعى سيامى ٠‏ 
فهو يوجن ما آورده فى BS‏ به «الدينة الفاضلة» عن مؤهلات 
المواطنين الفكرية فى قوله : 

« ويحتاج فى كل واحد من آهل الدينة الفاضلة الى أن 
يعرف مبادیء الموجودات القصوى ومراتبها 2 والسمادة e‏ 
والی‌ئاسة الأولى التى للمدينة الفاضلة ومراتب رئاستها ٠‏ 
ثم من بعد ذلك الأفعال المحدودة التى اذا فعلت نيلت بها 
السعادة » وأن لايقتصر على أن تعلم هذه الأفعال دون OÙ‏ 
تممل » ویوخذ اهل الدينة بقعلهاه (۲) ۰ 

ویمتاز عرض الفار ابی‌هنا للآراء الشتر ÀS‏ بين الواطنین 
فى الدولة الثالية بان ربط بين الفشکی والفعل » مؤكدا أن 
مسئولية الواطن لاتقف عند الایمان بالعقائد السائدة فى 
الدولة وحسب , وانما تمتد الى مسئولیته عن ترجمة هذه 
العقائد الى عمل . وآن سلطان الدولة قائم لحسايه عن الر‌آی 
وعما يصدر die‏ من سلوك خاص ples‏ ۰ 

وآن الفارايى بمنهجه الشامل الدقيق الذی لايترك سالة 
فكرية أو سياسية الا واستكمل جوانبها المختلفة » لم يعرض 
الیر نامج القکر ی المشترك بين المواطنين وحستب ‏ وائما 

٠ ۱2۷ - VEN ) الفاضلة ( طبعة نادر‎ dual} )١( 

©) السياسة Wai‏ ی ۸4 - ۸۵ + 


von 


کاستاذ للتر بية و التملیم e‏ قدم لنا منهجا متکاملا لنشر !لتوعية 
الفكرية والفهم لهذه الآراء الشتر کة وفق قدرات الواطتین 
النفسية e‏ ومایسود لدیهم من قوی العقل والخيال ۰ فامکماء 
متهم يدر کو نها على ماهی عليه موجودة بالبراهين التی تخاطب 
عقولهم e‏ والباقون منهم يعرفونها بالشالات التی تحاکیها 
و تخاطب آخيلتهم - ویفصل الفارابى هذا المنهيج التعلیمی 
للايديولوجية الفكرية والسياسية على التحو الاتی : - 

« ومیادیء الوجودات ومراتبها والسعادة ورسالة المدن 
الفاضلة اما أن یتصور ها الانسان ویعقلها واما أن یتخیلها - 
وتصورها هو آن ترتسم فى نفس الانسان خیالاتها ومثالاتها 
وآمور تحاکپها ۰ وذلك شبيه مایمکن فى الأشياء LAA‏ 
کالانسان مشلا où‏ نراه هو نشسه أو نری تمثاله أو نری 
als‏ فى الاء أو نری خيال تمثاله فى الماء أو فى سا 
المرايا ٠‏ فان رؤيتنا له ants‏ تصور العقل لبادیء الموجودات 
وللسعادة ولا سوى ذلك - ورو یتناللانسان فی الاء أو روّیتنا 
تمثاله التخیل › oY‏ رؤّيتنا تمثاله آو رؤيتنا له فى SIA‏ هو 
رژیتنا لا يحاكيه ۰ كذلك تخیلنا تلا هو فى الحقيقة تصورنا 
لما پحاکیها لا تصورها فى آنفسها ٠‏ 

وآکش الناس لا قدرة لهم اما پالفطرة واما پالمادة على 
تفهم تلك وتصورها ٠‏ فاولئك ینبنی أن تخیل الیهم مبادیء 
الوچودات ومراتبها والعقل الفعال والىرئاسة الأولى كيف 
تكون يأشياء تحاكيها - ومعاتى تلك وذواتها هی واحدة 
لاتتيدل ۰ واما ماتحاكى بها فأشياء كثيرة مختلقة بمضها 
أقرب الى المحاكاة وبعضها آبسد ٠‏ كما يكون ذلك فى 
البصرات : فان Jus‏ الانسان الرئی فى الاء هو أقرب الى 
الانسان فى الحقيقة من Jus‏ تمثال الانسات الرئی فى الام - 


۲۰۷ m الفارابی‎ 


ولدلك آمکن آن تحاکی هذه الأشياء لكل طائفة ولکل آمة بغي 
الآمور التى تحاكى بها للطائنة الأخرى أو LU‏ الآخرى “ 
فلدلك قد يمكن آن تكون آمم فاضلة ومدن فاضلة تختلف 
مللهم وان كانوا يمون سعادة واحدة بعينها ۰ فان الملة هى 
رسوم هذه أو رسوم خيالاتها فى النفوس ۰ فان الجمهور لا 
عسی عليهم تفهم هذه الأشياء آنفسها وعلى ماهى عليه من 
الوجود التمس تعليمهم لها بوجوه آخس وتلك هی وجوه 
المحاكاة ٠‏ فتساكى هذه الأشياء لكل طائفة أو أمة بالأشياء 
التى هى أعرف عندهم » وقد يمكن OT‏ يكون الأعرف عند 
کل واحد متهم غير الأعرف عند ٠ ST‏ وآکش الناس dd‏ 
يو مون السعادة انما یومونها متخيلة لا متصورة + وكذلك 
المبادىء التى سبيلها آن تتقبل ويقتدى بها وتعظم و تجل انما 
يتقبلها آكثى التاس وهی متخيلة عندهم لا متصورة - والذين 
يؤمون السعادة متصورة يتقيلون البادیء وهی متصورة هم 
الحكماء والذیق توجد هذه الأشياء فى نفوسهم متخيلة 
ويتقبلونها على آنها كذلك هم الوّمتون» ٠ )١(‏ 


الايديولوجية ومبدا الرقاية فى السياسة : 


ولقد استتبع المبدآ الذدی يفرض عند الفارابى آراء 
مشعركة بين الواطنین فى الدولة الثالية » ميدأ آخر وهو Joue‏ 
الىرقابة ء الذی ثعرفه جميعا فى الدولة المعاصرة » ويقوم على 
تطبيقه وزراع الداخلية فى الدول المختلفة - فالقارابى وان 
كان قد تآثر بأفلاطون فى بنائه الدولة المثالية على أساس 
فكرى لدى الحاكم والمحكوم > فقد تأثر EUIS‏ يما طيقه 
أفلاطون تطبيقا صارما فى جمهوريته من مدآ الرقابة على 


٠ AV 86 السياسة المدئية ص‎ )١( 


Von 


برامج التعلیم و النشر والتأليف الشمری و النثشری والوسیقی 
محافغلة منه على قداسة الآلهة وهيبة الأبطال وسلامة الر آی 
والدظم السياسية والتقاليد الاجتماعية ۰ وقد وقف الفارابى 
من المخالفين للآراء المشتركة بين الواطنین فى الدولة المثالية 
موقف الرقابة الصارم . ویطلق عليهم اسم «النوابت» - فهو 
يقول : «والمدينة الفاضلة bolas‏ المدينة iall)‏ والمديتة 
الفاسقة والمدينة الضالة » ثم التوابت فى المدينة الفاضلة - 
فان النوايت فى المدن منزلتهم فيها منزلة الشيلم فى الحنطة, 
أو الشوك النابت فيما بين الزر ع وسائ الحشائش غير النافعة 
والضارة بالزرع والغرس» )١(‏ + 

ويرى الفارابی آن النوابت فى الدول المثالية أصناف 
کثرة > قمنهم «المتقنصون» الذین يتمسكون بالأفعال الفاضلة 
التی تال بها السمادة ء غس آنهم یقصدون يما یفعلون شیثا 
آخر غين السمادة , مثل الکرامة أو الرئاسة أو الیسار - ومتهم 
«المحرفة» الذین یوولون آلفاظ واضعالسنة و آقاویله لیحققوا 
ماتصبو اليه آنفسهم من غايات آهل اباهلية » مما تمنعه 
شر | شع igali‏ الفاضلة وملتها > ومنهم «الارقة» Ge dt‏ هم 
لسوء فهمهم لقصد واضع السنة و نقصان تصورهم لأقاويلهء 
پنهمون آمور شرائع الدينة الفاضلة على غير مقصد واضع 
السنة e‏ فتصير آفسالهم خارجة عن مقصد الر كيس الأول 
فيضلوا دون أن يشعروا ٠‏ ومنهم «المريفون» الذين هم 
لایقتنمون بما تخيلوا من آراء آهل المدينة الفاضلة فيعمدون 
الى تن ييقها عند آنفسهم وعتد غير هم بأقاويل › وهؤلاء غير 
معاندين للمدينة الفاضلة e‏ وانما هم مستر‌شدون وطالبون 
للحق » ومن المستطاع اقناعهم ورفعهم الى مرتبة الق 

٠ AV السياسة المدنية ص‎ )١( 


foi 


باستعمال منهج العصور لا التخیل فى نهاية Y)‏ * ومنهم 
«الزیقون» dll‏ يزيفون مایتخیلونه من آراء آهل nali‏ 
الفاضلة » ویصرون على التزييف e‏ فکلما رفعوا رتبة زيفوهاء 
ولو يلغ بهم مرتبة الحقيقة » وذلك طلبا للغلبة فقط أو طلبا 
لتحسين شىء آخر يميلون اليه من آغراض آهل الجاهلية ٠‏ وهم 
لایحبون أن يسمعوا Uad‏ يقوى السعادة والحق فى النفوس 2 
ولا قولا يحسنها ويرسمها فى النفوس * ومتهم «المزيفون» 
coul‏ يزيفقون مايتخيلون من آراء الدينة الفاضلة لعجن 
آذهانهم عن تصور الحقيقة . ولسوء فهمهم لها " ومنهم 
«الأغمار الجهال» الذيثش يرون آنه ليس فيما يدرك sui‏ 
صادق آصلا » وان كل ماظن ظان أنه أدرك شيئًا فهو فى ذلك 
كاذب ۰ ولكن ماکان للفارابی بعد آن مدد بعض آصناف 
هوّلاء النوابت أن يتركهم يهددون يأفكارهم النشقة الاراء 
المشتركة لمواطنى الدولة المثالية e‏ فبادر الى اقتراح الحلول 
التى ینبغی على الر ئيس الرقيب آن يتخذها Toul‏ خطرهم على 


« فمن آجل ذلك واجب على رئيس المدينة الفاضلة تد 
النابتة واشغالهم وعلاج كل صنف منهم Les‏ يصلحه Lols‏ اما 
باعي عق ان أو لعو يا + نان مسن و اج 
بعض الاعمال وان لم يسعوا له » - ۱ 


وهكذا تری آن الفارابی وان كان یحاول اصلاح الخارج 
على الآراء السائدة فى الدولة بالتکلیف يعمل يشغل صاحبه 
عن آفکاره المنحرفة > أو يالسجن E‏ الا آنه لم پترده فى آن 
يحكم عليه بالنقى حسب درجة ماینتظی من خطره على الأسس 
الفکر ية أو «الايديولوجية» للدولة ۰ 


ve 


ولا تقف الرقابة عند الفارابی على مجال الرآی Lits‏ 
تشمل كذلك مجال الأخلاق ٠‏ فعلى SUI‏ أن ییاقب سلوك 
المواطتين وعوامل التأثير المادية فى هذا السلوك + ولهذا فقد 
دعا الى آن يراقب رئيس الدولة مساكن المواطنين وهی ذلك 
مق مقومات البيثة المكونة لأخلاقهم ٠‏ فهو يقول : 

« المساكن قد تولد فى آهلها أخلاقا مختلفة - مثال ذلك ان 
مساكن الشعى والجلود فى الصحاری تولد فى أهلها ملكات 
hi,‏ والحزم > وريما يزداد الآمر فيه حتى يولد الشجاعة 
والاقدام » والساکن المنيعة والصيتة تولد فى آهلها ملکات 
الحين والأمان والتفرغ ءفواجب على المد بر آنیر اقب الساکن 
ولکن ذلك بالمی‌ض ولآجل أخلاق آملها . es‏ سييل 
الاستمانة فقط » (۱) $ 

ولکن الرقابة تکون اشد فیما یتصل بالسلوك الفردی , 
فمن لا تستقر الفضيلة فى نفسه بطريقة ذاتية أو بضیط 
للنفس » يجب أن يزال شره من الدولة بنشیه و اخر‌اجه من 
الدولة . وذلك فى اطار حماية الدولة من العوامل الهددة 
لمبادىء النظام العام > سواء كانت عوامل شخصية أو لا 
شخصية : فهو يقول : 

« الشرور تزال عن المدن اما بالفضائل التى تمكن فى 
نفوس التاس واما بان يصيروا ضا بطين لأنفسهم ٠‏ وأى انسان 
لم يمكن أن يرال الشی الکائن عنه لا بفضيلة تمکن فى نقسه e‏ 
ولا يضبط نفسه » post‏ عن الدن » (۲) ٠‏ 


"mme 


)\( فصول منتزعة ص 2۰ ٠‏ 
(Y)‏ فصول منتزعة ص ۲۵ ٠‏ 


YAS 


وان القارابى > وان كان فى هنذا یتحدث عن دولته الثالية. 
الا آنه يدك بالدولة المعاصرة فى القرن العشرين › التى تقوم 
على ما يسمى « بالآديان الأرضية » والتى تطبق فى رقابتها 
على الى آی عقو بات مماثلة » ان لم تكن عقو بات جائزة لا تتقيد 
يما أوحى به الفارابی من وجوب النسبية بين ارم فى الرآى 
و بين الجزاء » بل يصل بها تطبيق عقو بات الرآى تطبيقا يصل 
الى حد التعذيب الذى ينافس قى فنون القسوة والابتكار 
محاكم التفتيش فى العصور الوسطى - 


السياسة والاقتصاد فى الدولة : 


وان بناء الدولة المثالية لا يقوم عند الفارابى على العوامل 
التر بوية والايديولوجية والمعنوية وحسب > وانما يعتمد 
LL‏ آیضا على قوى الانتاج والعمل » فالدولة المثالية 
المخططة على هيكل فكرى . والتى تتخن من Jii‏ والمنطق 
هديا للتنظيم > انما ترفض القيم السائدة من قبلية وتحيز 
للمولد آو السلطان » وتلجاً مباشرة الى اقامة المجتمع على آساس 
من التخصص فى العمل وفق القدرات التنوعة لدی المواطنين 
أسوة يالعنظيم الأفلاطو تى لتحقیق العدل فى الدولة ۰ ویبرد 
set‏ لصاح الواحدة :و العمل الواجد. لكل مواطن: خب 
قدرته » ويينى ذلك على آساس من آنه « أولا لا يوجد من 
سح لكل حمل :و کل متا هه اه بل برچ من يبلح لفل دون 
عمل » وثانیا آن الانسان يتقن عمله اذا تفش غ له منذ cel‏ 
وثالثا ان اشتغال المواطن ASL‏ من عمل يدعو الى التآخ فى 
انجاز كل عمل فى وقته المحدد له ٠‏ فهو يقول : 

« كل واحد ممن فى المدينة الفاضلة ينيغى أن يقوض 
اليه صناعة واحدة یفرد بها e‏ وعمل واحد يقوم يه ء اما فى 


Yay 


مرتبة خدمة واما فى مرتبة رئاسة لا يتعداها › ولا یترك آحد 
منهم یزاول آعمالا كثيرة e‏ ولا AST‏ من صتاعة واحدة لأجل 
ثلاثة آسباب : احدصا آنه لیس یتفق آبدا أن یکون کل 
انسان يصلح لعمل دون عمل ۰ والثانی أن كل انسان یقوم 
بعمل أو بصناعة , فانه يكون قيامه به آکمل وأفضل » ويصير 
به آحذق وآحکم عملا , متى انفرد يه ونشأ عليه متذ صباه c‏ 
ولم يتشاغل بقى آخر سواه ۰ والثالث أن كثيرا من الأعمال 
لها آوقات متى آخرت les‏ فاتت ٠‏ وقد يتفق أن يكون عملان 
وقتهما واحد بعينه » فان تشاغل Last‏ فاته الآخنر » ولم 
يلحق فى وقت OÙ‏ ۰ قلذلك ينيغى أن يفرد لكل واحد من 
العماين انسان واحد حتى يكون كل واحد من العملين يلحق 
فى وقته ولايفوت» (۱) ٠‏ 
ولا يفوت الفارابى أن يشير الى الأثر العنوی فوق SY‏ 
الاقتصادی Jul‏ التخصص و تقسیم العمل ~ فاتقان الصناعة 
الواحدة يضفى على الواطن و نفسه التذاذا وغبطة واكتساب 
هيئة نفسية تسمو عن الادة و تقترب من مراتب الکمسال 
والسمادة » نتيجة الداومة على الأفمال الجيدة واستکمال النظر 
بالتجربة ۰ فهو یوضح ذلك فى قوله : 
«فاذا فمل کل واحد من آهل الدينة ماسبیله آن یکون 
مفوضا اليه » وذلك اما آن یکون le‏ ذلك من تلقاء نقسه e‏ 
أو یکون الر ٹیس آرشده اليه وحمله عليه e‏ آکسبته آفعاله تلك 
هيئات نفسانية جيدة » كما أن الداومة على الأفعال الجيدة من 
أفعال الکتابة تكسب الانسان جودة صناعة الكتابة 2 وهی 
ia‏ نفسانية . وکلما داوم علیها آکثر صارت جودة الكداية 
فيه آقوى » وكان التناذه بالهيئة الحاصلة فى نفسه اكش 


٠ Vo فصول منتزعة ص‎ )١( 


yaY 


واغتباط نفسه على تلك الهيئة آشد ۰ كذلك الأفعال السددة 
تحو السعادة فانها تقوى چنء النفس المعد بالفطرة للسعادة, 
وتصبره بالفعل وعلى الكمال . فتبلغ من قوتها بالاستكمال 
الحاصل لها الى آن تستغنى عن المادة فتحصل متبرئة منهاء 
قلا cales‏ بتلف المادة . اذ صارت غير محتاجة فى قوامها 
ووجودها الى مادة e‏ فتحصل ds‏ لها السعادة» ٠ )١(‏ 


اتن :قن قاس لا بخ عن الغا ابن سعد 
ماديا مجردا « وانسا هو مرتيط فى تمثيله لصناعة من 
الصناعات بالمؤهلات العلمية والأخلاقية ومواصلة التدریب 
والمرات التى يجب أن يستوفيها المواطن فى الدولة المثالية e‏ 
حتى يؤدى وظيفته آداء مسستترا ٠‏ ولذلك پر بط الفارايى 
دائما » فى معرض حديثه عن الصسناعات بيتها وبين العلوم 
كأساس لراتب المجتمع ونظام الحكم » كما ین بط بين 
القدرات الفتية والقدرات الفكرية - فالواطنون يتفاضلون 
ف dose Dalles‏ تسق السلطة الشياتة 
بين رئيس ومرؤوس e‏ على آساس من أسلوب آدائهم «لأجناس 
الصنائم والعلوم التی fouet‏ بالطبع لها» + وعلى آساس من 
تاضلهم فى قوی الاس تنباحل . «وقواهم الستفادة من 
التأديب على چودة الار شاد والتعلیم أو رداءته ء فان الذی له 
قدرة على چودة الار شاد و التعلیم هو رئيس من لیس له فى 
ذلك انس قوة على الاستنباطل» + ويضيف الفادابی الى ذلك 
قوله بان المتفوق من الواحلنین فى طبعه وفى تعلمه لصناعة 
من الصناعات Last‏ هو رئيس من كان Gil‏ الطبع ولم يتعلم 
تلك الصناعة أو يشقن مهنتها ۰ ويفصل الفارابى هذا 


۰ ۸۱ السياسة المدنية ص‎ )١( 


التسلسل الاجتماعی والسلطانی نتيجة للبناء الاقتصادی فى 
الدو & على النحو الآتى "= 


» والتاس یتفاضلون بالطبع فى الراتب بحسب تفاضل 
آچتاس الصنائع والعلوم التى أعدوا بالطيع تحوها ۰ ثم 
الذین معدون بالطبع نحو جنس ما یتفاضلون بحسب تفاضل 
آچن اء ذلك الجنس ۰ فان الذین هم معدون لجزء من ذلك 
الجنس آخس e‏ دون الذين هم معدون لجزء منه أفضل * ثم 
الندين هم معدون پالطبع لجنس ما أو لجزء من ذلك | گنس 
يتفاضلون آیضا بحسب كمال الاستعداد ونقصه ۰ ثم آهل 
الطبائع التساوية يتفاضلون بعد ذلك بتفاضلهم فى تآدبهم 
بالآشياء التى هى نحوها معدون ٠‏ والمتأدبون منهم على 
التساوى يتفاضلون يتفاضلهم فى الاستنباط ۰ فان الذى 
له قدرة على الاستنباط فى جنس ما رئيس من ليس له قدرة 
على استتباط ما فى ذلك الجنس ٠‏ ومن له قدرة على استتباط 
أشياء آکش e‏ رئيس على من انما له قدرة على استنباط أشياء 
آقل ” ثم هوّلاء يتفاضلون Jus‏ قواهم الستقادة من 
التآدب على جودة الار شاد و التعلیم آو رداءته ۰ فان الذی له 
قدرة على چودة الار شاد و التملیم هو رئيس من لیس له قدرة 
على ذلك انس قوة على الاستنباط ۰ وآيضا فان ذوی 
الطبائع الذين هم آنقص من ذوی الطبائع الفائقة فى جنس 
ما متی تأدبوا بذلك الجنس فهم أفضل ممن لم يتأدب بشیء 
من آهل الطبائع الفائقة ٠‏ والذین تأدبوا يأفضل ما فى ذلك 
الجنس رؤساء على الذین تآدبوا بأخس ما فى ذلك الجنس ٠‏ 
فمن كان فائق الطبع‌فی جنس ما فتأدب يكل ما آعد له پالطبع» 
فان( انا و ونين عل ب لم يكن ان لك ن فان 


ve 


الطيع فقط » بل وعلى من كان فى ذلك انس فائق الطبع 
ولم يتأدب أو تآدب پشیء يسير مما فى ذلك الجنس» )١(‏ ۰ 


النظام والتوجيه السیاسی : 


ولكن عملية هذا التنظیم المتسلسل من القمة حتى الشاعدة 
فى هرم البناء الاقتصادی والاجتماعى والسياسى لا تتم 
بطر يقة تلقائية بين المواطنين 2 وانما هى عملية موجهة 
dus,‏ یی واه ولق one‏ 
فيها المتفوق غير التفوق »> والکفء غير الکفء « على أساس 
من مقاييس مركبة من الطبع والتعلم والممارسة وامتياز 
الشخصية + وان رئيس الدولة بهذا التنظيم الهر‌می اتما 
يحقق آولا الائتلاف والترابط بين آجزاء الدولة يتقديم 
البعض و ISU‏ البعض . و يكفل ثانيا كفاءة الادارة عن طريق 
جهاز بيروقراطى متصل اللقات - فهو عندما يريد أن ينقت 
آس| من آوامره فى الدولة » أو فى طائفة من طوائفها . 
«آوعز بذلك الى آقرب الراتب اليه . وآولئك الى من یلیهم . 
ثم لايزال كذلك الى آن یصل ذلك الى من رتب للخدمة فى ذلك 
الآمر « (Y)‏ . 


ويقصد الفارابی بهذا آن يكون رئيس الدولة وهو على ' 
رآس الجهاز الادارى والسياسى فيها آشبه فى تل بره للد و لة 
«بالسبب الأول الذى به وجود ساش الوجودات» » وتكون 
دولعه «شبيهة بالموجودات التى تبتدیء من الأول » و تنتهی 
الى الملادة الأولى والاسطقسات » وارتباطها وائتلاقها 

۰ ۷۷ السياسة المدنية ص‎ )١( 

۰ ۸5 السياسة المدنية ص‎ (Y) 


۳۹۹ 


شبیه بار تباط الوجودات الختلفة بعضها ببعض والئتلافها» ٠‏ 
للدولة , انما هو حلقة من حلقات النظام الذى طبع الله به 
الوجود » على آساس من التفاضل والتكامل فى الوقت نفسه ٠‏ 
وتدفيذه على النحو الآتى : 


« ومراتب آهل المدينة فى الرئاسة والخدمة تتفاضل 
بحسب فطر آهلها و بحسب الآداب التى تأدیوا بها ٠‏ والرئيس 
الأول هو الذى يرتب الطوائف وكل انسان من كل طائفة فى 
المىرتبة التى هی استيهاله e‏ وذلك اما مرتبة خدمة واما مرتبة 
LU,‏ ۰ فتكون هناك مراتب تقرب مرتبته ومراتب تبعد 
عنها قليلا ومراتب تيعد عنها كثيرا ٠‏ وتكون تلك مراتب 
رئاسات » فتنحط عن الرتبة العليا قليلا الى أن تصي الى 
مراتب الخدمة التى ليست فيها رئاسة ولا دونها مرتبة 
آخری ۰ Qui il‏ بعد أن يرتب هذه الراتب قانه متى آراد 
أن يحل عليه اما RE)‏ من آمل Frad‏ 
وينهضهم نحوها أوعن بذلك الى أقرب المراتب اليه وآولئك 
di‏ من يليهم ثم لايزال كذلك الى أن يصل ذلك الى من رتب 
للخدمة فى ذلك الآم ۰ فتكون المدينة حينئذ مرتيطة 
آجز اوها بعضها مع بعض ومر تبة بتقديم بعض وتأخي بعض ٠‏ 
guess‏ شبيهة بالموجودات الطبيعية ومراتبها شبيهة أيضا 
بمراتب الموجودات التى تبتدىء من الأول وتنتهى الى المادة 
الآولى والاسطقسات » وارتباطها وائتلافها شبيها بار تباط 
الوجودات المختلفة بعضها ببعض وائتلافها ۰ ومدبر تلك 
المدينة شبیه بالسبب الأول الذی به وجوه سائ الوجودات ٠‏ 
شم لاتزال مراتب الموجودات تنحط قليلا فيكون كل 


۳۹۷ 


واحد منها رئیسا ومی‌ووسا الى أن تنتهی الوجودات DA‏ 
التی لا ر ئاسة لها آصلا بل هى خادمة و توجد Jet‏ غب‌ها وهی 
الادة الأولى والاسطقسات» )۱( ۰ 


الدولة الابحابية : 

ولكن دولة الفارابى التى تمثل نسقا شاملا » مبنيا على 
نظام دقيق سیاسی واقتصادى واجتساعى e‏ دولة ايجابية 
وليست بوليسية فقط على حد التعبیر الحديث ۰ فهى فى 
الواقع لاتفصل التظام كمبدآ أساسى فى اليتاء السياسى عن 
الغاية الأخلاقية من قيامه + وهو فى ذلك متأثر بالمثل الأعلى 
اليونانى ,. كما يذكى ذلك عند سقراط و آفلاطون و آرسطو * 
قالدولة تستهدف خلق الظروف الناسبة المادية والمعتوية التی 
ساعد المواطن على تحقيق «الكمال الأول» أو السعادة فى 
هذه الحياة و «الكمال الآخير» أو «السعادة القصوى» فى الحياة 
الأخرة ٠‏ فالدولة هی التی تملم و تر‌شد 2 وهی التی ca‏ 
و تر تب وتنفد + وهی التی تعدل ولاتجور ٠‏ ولكق الفارابى 
— كما حرص على آلا یفصل النظام فى الدولة عن الفاية ب 
حرص كذلك على آلا يفصل مسئولية الدولة عن مسئولية 
القرد فى تحقیق السعادة ٠‏ فا لالثر ام السیاسی والأشلاقى 
سر أن عا الى منت اهنا وجهان ادها els‏ فلت 
يكفى أن يجمع المواطن الفضائل كلها فى شخصه . وانما 
يجب عليه أن یمارسها فى الواقع بان يفعل أفعالها , aia‏ 
فى ذلك شآن الكاتب والطبيب , اللذين يبلغان مرتبة JUKI‏ 
فى فتيهما بآن يفعل كل منهما أفعال صناعته « ولا أن يكتفى 
بمجرد اقتنائها ۰ ولن يبلغ الانسان الكمال آو السعادة فى 


(۱) السياسة الدنیة ص 95م ۸۶ ۰ 


VA 


الحياتين الا اذا كان السلوك الفاضل تطبیقا عنده للفضائل 
النظرية والفكرية والأخلاقية والعملیة ۰ 

ومن هتا تلتقی مسئولية الدولة ومسئولية الفرد فى 
تحقیق السعادءة كهدف للدولة المثالية » بالمعنى الأخلاقى 
والروحی الذى جعله الفارابی حجر الز اوية فى قيامها » وان 
كان کمادته فى التأليف والتوفیق - قد چمل للأساس GOUT‏ 
فى الانتاج والتوزیع دورا جوهريا فى مضمون السعادة فى 
الحياة الحاضرة - واننا لنجد الفكرة الفلسفية الأخلاقية لدولته 
مفصلة پوضو ح فى فصل من «فصول الدنی» أو «الفصول 
المنترعة» » فهو يعرضها على النحو الآتى : 

المدينة قد تكون ضرورية وقد تكون فاضلة ۰ فأما المدينة 
الضرورية فهى التی انما يتماون آجزاوها على بلوغ 
الضرورى Less‏ يكون به قوام الانسان وعيشه وحفظ حياته 
فقط ۰ وآما المدينة الفاضلة فهى التى یتماون أهلها على 
پلو غ أقل الأشياء التى بها يكون وجود الانسان وقوامه وعيشه 
وحفظ حياته ۰ 

فقوم رآوا أن ذلك الأفشل هو التمشع پاللفات ء وآخرون 
رآوا آنه الیسار » وقوم DE‏ الجمع بینهما هو ٠ Ji)‏ وآما 
سقراط وآقلاطون و آرسطا طالیس فانهم پرون آن الانسان له 
حیاتان احدا هما قوامها بالأغذية وسائر الأشياء اخارجة التی 
نحن مفتقرون الیها الیوم فى قوامنا ء وهی الحياة الأولى ٠‏ 
والأخرى ھی التی قوامها بذاتها من غير آن یکون بها حاجة 
فى قوام ذاتها ال [شیام خارجة عنها » بل هى مكتفية بنفسها 
فى أن تبقی محفوظة وهى الحياة الأخيرة ٠‏ 

فان الاتسان له كمالان » آول pate‏ » فالأخي انما 


۳۹۹ 


یحصل لتا لا فى هذه الحياة ولکن فى الحياة الأخيرة متى تقدم 
قيلها الكمال الأول فى حياتنا هذه ٠‏ والكمال الأول هو أن 
يفعل آفعال الفضائل كلها » ليس أن يكون الانسان ذا فضيلة 
فقط من قي أن يفعل أفعالها و آن الكمال هو فى أن یفعل 
لا فى أن یقتتی الملكات التى بها تكون الأقعال » كما آن كمال 
الكاتب أن يفعل أفمال الكتابة لا أن یقتنی الكثابة « وكمال 
الطبيب آن يفعل آفعال الطب لا آن يقتنى الطب Lis‏ ء وكذلك 
كل صتاعة - و بهذا الكمال یحصل لنا الكمال gY‏ 2 وذلك 
هو السعادة القصوى e‏ وهو Al‏ على الاطلاق » فهو SAN‏ 
الشتهی لذاته . ولیس یکون ولا فى وقت آصلا موّثشرا لثجل 
ههام فا نا Lol‏ مو كرا لعل تنم فى لوغ 
السعادة . وکل ثیء فانما يكون ls‏ متى كان نافعا فى بلو غ 
السعادة » وكل ماعاق عنها بوجه فهو شر ٠‏ فالمدينة الفاضلة 
عند هم هی التى يتعاون آهلها على يلوغ الكمال ati‏ الذى 
هو السعادة القصوى e‏ فلذلك يلزم آن يكوت آهلها خاصة 
ذوى فضائل دون سائ المدن ء oY‏ المدينة التى قصد أهلها آن 
یعساونوا على بلوغ اليسار أو على التمتع باللذاث ليسوا 
يحتاجون فى بلوغ غايتهم الى جميع الفضائل » بل عسى OÙ‏ 
لايحتاجوا ولا الى فضيلة واحدة » وذلك أن الائتلاف والعدل 
الدى ريا اروا انين اسف الوه A‏ 
واتما هو شىء يشبه Jacal)‏ وليس du‏ + كذلك ساشس 
مایستعملونه فیما بينهم مما یجانس الفضائل» (۱) ۰ 
وان ايجابية الدولة الثالية عند الفارابی لاتقف عند 
الدموذج الفلسفی الأخلاقى الیتافیزیقی e‏ وانسا ele‏ 


+ ٤٩ — fo ص‎ ieyra فصول‎ )١( 


CNV. 


السياسة الواقعية فى ضوء هذا النموذج ۰ فهو یقرر OÙ‏ 
السعادة فى الدولة انما تتم عن طريقين › آحدهما يتمثل فى 
ازالة العقبات التی تحول دون تحقيقها ء والثانى يتمثل فى 
اسهام الحاكم الفمال فى تحقيقها ٠‏ فهو لم يكتف بسياسة ازالة 
العقیات كما نادى بدذلك مشلا مفكرو المدرسة المثالية 
الانجليزية فى التصف الثانی من القرن التاسم عشر des‏ 
رآسهم توماس هل جرين > ولم يقف مکتوف اليدين ۰ مکتفیا 
بالدور البولیسی للدولة التی یتمثل فى مجرد الحافظة على 
الحياة والال لدی الواطنین مما يدعو اليه أصحاب الذهب 
الفردى من سياسيين واقتصاديين فى الدولة الحديثة . وانما 
أكد الدور الايجابى للحاكم 3 ob‏ پقوم هو بتد ہار الدولة 
و تدظیمها التنظیم الذی يكفل التماسك الاجتماعی وتعاون 
المواعلنين لا فى ازالة العقبات من طريق الب والسمادة فقطء 
وانما فى تحصیلهما كذلك ٠‏ 

ويقرر الفارابی هذا الميدآ السياسى الذی يحدد وظيفة 
الحاكم الايجابية فى الحياة العامة بقوله : 

« وبلوغ السعادة انما يكون بزوال الشرور عن المدن 
وعن الأمم + ليست الارادية منها فقط پل والطبيعية » وان 
تحصل لها ارات كلها الطبيعية والارادية ٠‏ ومدس المدينة , 
وهو الملك e‏ انما alad‏ أن پدپر المدن lga‏ ترتبط يه آچناء 
المدينة يعضها ببعض e‏ وتاأتلف وترتب ترتيبا يتعاونون به 
على ازالة الشرور » و تحصیل ار ات» )۱( . 

كما یقرر ذلك فى قوله آیضا أن «الملك فى الحقيقة هو 
الذى غرضه ومقصوده من صناعته التى يدس بها المدن أن 
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یفید تفسه وسائ آهل الدينة السمادة الحقيقية ٠‏ وهذه هی 
LUI‏ والغرض من Gall‏ الملكية ۰ ویلزم ضرورة OÙ‏ یکون 
ملك الدينة الفاضلة آکملهم سعادة اذ كان هو السبپ فى أن 
یسعد آهل الدینة» )۱( $ 

وآن الايجابية فى سياسة الدولة عند الفارابى لاتتوقف 
عند معالجة الغرض من الدولة Lai‏ , وانما dab‏ فى الاعتبار 
البتاء الاجتماعى والسيامى للدولة نفسه c‏ وذلك فى قيامه 
واستمراره على حد سواء ۰ ولهد! نرى آنه فى كتاباته الأخيرة 
خاصة فى کتاب «فصول المد نی » كما سماه دتلوب e‏ أو 
«فصول منشزعة» كما سماه دكتور فوزی نجار » يتحدث فى 
ثر كيب الدولة عن آجزائها أو مايعرف الآن بالطيقات » وليس 
عن الانسان الذى تتآلف الدولة من مجموع آفر‌اده » ومن يشير 
الیهم الفار ابی پمصطلحه «آهل المديتة» 3 ARTE‏ الدولة adis‏ 
لم يعد پنظر اليه كمجموعة ذرات أو آعضاء فردية فقط > 
واتما كعدة مجموعات فى الجسم الكلى للدولة ٠‏ 

ولقد كان من المستغرب والقارابی يعيش فى المصور 
الوسطى حیث طائفية العمل كانت الأساس التنظيمى 
للمجتمعات المماصرة له آلا ييرز فى كتيه الأولى آهمية 
العجمعات المهنية أو الطيقية فى تكوين المجتمع والدولة ٠‏ 
فالدولة المثالية تتالف عنده من خمس طبقات يذكرهم فى 
قوله : 

« الدينة الفاضلة آچن‌او ها خمسة : 

ا#فاضل , وذوو الاألستة . والقدرون »> والجاهدون » 
والماليون - فالافاضل هم الحكماء والمتعقلوت » وذوو الار اء 
فى الأمور العظام » ثم حملة الدین ‏ وذوو الألسنة » وهم 


(۱) فصول منتزعة ص ٠ OV‏ 
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الخطیاء » و الیلغاء > والشعراء ء والملحئون e‏ والکتاب ومن 
یجری مجراهم > وکان فى عدادهم — والقدرون هم ا ساب 
والهندسون e‏ والأطباء والنجمون ومن یجری مجراهم ۰ 
والمجاهدون هم القائلة والفظة ومن جرى مجراهم وعد 
فيهم + - والماليون هم مكتسبو الأموال فى المدينة مثل 
الفلاحبن والن‌عاة والياعة e‏ ومن حجري مجر اهم )۱( 6 ۰ 


التماست الاجتماعی duos‏ الحبة والعدل : 


ولقد حرص الفارابی فى نظرته الواقمية الجديدة أن 
یو کد فى الدولة أهمية الاندماجية التی بررها أول الأمر على 
آسس فين يقية وميتافيزيقية « فى کتابیه » الديتة الفاضلة e‏ 
و « السياسة المدنية » فأعاد ous‏ على أسس ينائية مستمدة 
من العفاعل الحقيقى فى ااجتمعات البشرية + ولكن نظرته 
الواقمية لم توه به الى آن يهجس اسسلوبه الأكاديمى فى 
المعالجة . اذ أنه أقام اندماجية الدولة وتماسك المجتمع على 
ميدآى المحية والعدل » كما فعل من قبله آفلاطون وأرسطو e‏ 
و ت‌جم عمل هذين المبدآين بعد ذلك ترجمة فعلية فى بناء 
الدولة وتنظیمها + فهو يقول ان « آجزاء المدينة وم‌اتب 
آچزائها ی تلف بعضها مع بعض e‏ وت تبط بالمحبة » و تتماسات 
و تبقی محفوظة بالعدل »> وآفاعیل العدل « ۰ ولکن Jun‏ 
الحبة وان كان یسجل آهمية العواطف التبادلة بين الو اطنين » 
الا آن الفارابى جمله « Yol‏ » یعتمد على الوعی الایدیو لوجی 
والسلو كت ۱ خلاقی ۽ وضمنه p‏ انیا » الى جانب الحتوی 
.الروحى محتوى ماديا يقوم على المنفعة التبادلة بين المواطنين » 
وریطه » ثالثا » يميد العدل لا فى عملية تنظيم الانتاج 
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والعمل وحدها » وانما فى عملية التوزیم 55,9 الدولة بين 
المواطنين كأفراد وطیقات مهنية ۰ وله وضح آثر ميدآ 
الحبة فى بناء الدولة توضیحا منطقپا منصلا على التصو 
الاتی : 
céleste feat‏ اها بات lee‏ من بسن 
و تی‌تبط يالصحية و تتماسك وتبقی محفوظة بالعدل و آفاعیل 
P‏ ۰ والصحبة قد تکون بالطبع مثل محبة الوالدین للولد. 
وقد تکون بارادة OÙ‏ یکون میدآها آشیاء Lie‏ تتیعها 
المحبية ٠‏ والتی بالارادة ثلاثة : أحدها بالاشت راك فى 
الفضيلة + والثانی لأجل المنفعة ٠‏ والشالث 2 اللذة » 
والعدل تايع للمحبة » و الحبة فى هذه المدينة تكون آولا لآجل, 
الاشتراك فى الفضيلة + ويلتئم ذلك بالاشتراك فى الآراء 
والأفمال * 
METAR)‏ التى ینبفی أن يشتركوا فيها هى ثلاثة أشيام : 
فى المبدآ وفی النتهی وفیما بينهما + واتفاق الر آی فى الميدآ 
هو اثفاق آرائهم فى الله تعالى Lis‏ الروحانیین وقی AY‏ 
الذين هم القدوة وكيف ابتدآ السالم وا وکیف إيتدآ 
کون الانسان » ثم مراتب آجزاء العالم ونسية بعضها الى 
يعض ومنزلتها من الله تعالى والروحانيين * ثم منزلة الانسان 
من الله ومن الروحانيين ٠‏ فهذا هو الميدآ - والنتهی هو 
السعادة ٠‏ والذی بينهما هى الأفعال التى بها تنال السعادة 
فاذا اتفقت آراء آهل المدينة فى هذه الأشياء ثم كمل ذلك 
بالأفعال التى ينال بها السعادة بعضهم مع يعض e‏ تيع ذلك 
محبة پعشهم لبعض طيرورة » ولآنهم متجاورون فى مسكن 
و احد و بعضهم محتاج الى يعض و د بعضهم نافع لبعض » ء تسعذلك 
آیضا الحبة التی تکون لاجل ou‏ ۰ ثم من أجل ا5 شتراکهم 


۳۷ 


Tps‏ أيضا المحبة 0 تكون 5 اللذة . * فیهدا ياتلثون 
ویر تبطون» (۱) ٠‏ 

وان ASE‏ السدل وآهمیته فى سياسة الدولة آم 
متوارث فى الحكمة السياسية متذ القدم سواء فى تراث الملك 
والامبراطورية الشرقية » أو فى تراث الدولة العربية أو 
الاسلامية » ولكن المدل عند الفارابى استمد أهميته من 
الدور الذی تسبه اليه فى استمرار الدولة و بقائها متماسكة 
لايتطرق اليها التفكك والانهيار ٠‏ كما استمد أهميته من 
المبدآ الذی أقامه Le‏ , فالعدل عنده «توزيعى» و «نسبى» 
كما نرى ذلك موضحا عند آفلاطون وعتد آرسطو * وهو 
فوق كل ذلك شامل فى تطبيقه على خيرات الدولة جميعها 
معنوية ومادية ٠‏ 

فلقد طالب بان تقسم آسلاك الدولة من مقتنيات 
ومتتجات مادية » ومراتب اجتماعية , وامتيازات شرفية , 
بين المواطنين لا على أساس من المساواة الرياضية العددية e‏ 
وانما على آساس من المساواة التسبية وفق جدارة الواطن 
وآهليته فى شئون الرياسة السپاسية والاجتماعية » وفی 
شکون الهارات والهن الصناعية وما تعتسه عليه من تفوق 
علمی و آخلاقی وعملی ٠‏ ويقيم الفارابی میزانا دقيقا لتطبیق 
العدل بالتوزیع التسبی لما فى الدولة من خيرات ٠‏ فالقسط 
الذی یناله الواطن من هذه ارات يجب أن یکون مساویا 
لاستئهاله « « فتقصه عن ذلك وزیادته عليه جور - [ما نقصه 
فجور ade‏ وآما زيادته فجور على آهل المدينة» ۰ ولهذا 
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ذهو يريط هذا العدل التوزیمی السبی بالعدل القانونى » 
ويتخذد الحاكم فى :هذه الحالة وظيفة القاضى الذى Lim‏ على 
كل صاحب قسط من ارات قسطه » بعد أن يكون قد قسمها 
بين المواطنين فالحافظة عند الفارایی تسس be‏ الى جنب مع 
الاتشاء والیناء * 


ومن ثم فمن واجيات الحاكم أن يعيد الى الواطن خيرا 
مساويا لما یخرج من يده سواء بارادته مشل البيع والهية 
والقرض أو بغير ارادته مثل السرقة أو الاغتصاب e‏ على أن 
يكون مايمود عليه اما نافعا للدولة أو قير ضار Les‏ « وأن 
يمتع بالعقوية العادلة «المخرح عن يد نفسه أو عن يد ogb‏ 
قسطه من الخرات» متى كان ضارا بالدولة ۰ piles‏ الدولة 
وصالح الفرد مرتيطان لا انقصال بينهما 2 ووظيفة الحاكم 
القاضى أن يزن آثار كل منهما على الآخر ء ويجعل من ساحة 
القضاء ميزانا وسلطانا يحقق العدالة ويبعد الجور فى ميدان 
العلاقات الاجتماعية والاقتصادية » ويكفل المحافظة على 
التوازن النسبى فى بتاء الجتمع والدولة ٠‏ ويكاد مو نتسكيو 
تحت تأثب من أرسطو ورقبة منه فى أن يعيد للار ستقراطية 
الفر نسية نفوذها فى النصف الأول من القرن الثامن عشي 
.وتأكيدا منه لضرورة المحافظة على الطبقية الف نسية أن يكرر 
فى استفاضة و تودسع ما آوچزه الفارایی من مبادیء التنظیم 
القانو نى والعدالة القانو نية ۰ ويشرح الفارابی ميدآ العدل 
.و آسلوب تطبيقه فى الحياة العامة للدولة على النحو الآتى : ب 

» العدل آولا یکون فى قسمة ارات المشتركة التی daÿ‏ 
المدينة على جمیمهم ۰ ثم من بعد ذلك فى حفظ ماقسم علیهم - 
وتلك اخيرات هی السلامة والأموال والكرامة والراتب 
وسائی الخيرات التى يمكن أن يشتركوا فيها ٠‏ فان لكل واحد 
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من آهل الدينة قسطا.من هذه الخيرات مساویا لاستئهاله ۰ 
فنقصه عن ذلك وزيادته عليه جور ۰ آما نقصه فجور عليه » 
وآما زيادته فجور على آهل الدينة * وعسى أن یکون نقصه 
أيضا جورا على آهل المدينة X‏ 

فاذا قسمت واستشر لكل واحد قسطه « فینبغی بعد ذلك 
أن يحفظ على كل واحد من آولئك قسطه e‏ اما oh‏ لايخسرج 
بشرائط وأحوال لايلحق من خروج مايخرج من يده من 
قسطه ضرر » لا به ولا بالمدينة * وما يخرج عن يد الانسان 
من قسطه من الخيرات فهو اما بارادته Je‏ البيع والهية 
والقرض , واما بلا ارادته مثل أن يسرق أو يغضب , وينيغى 
آن يكون فى كل واحد من هذين شرائط يبقى يها ما فى 
المدينة من الخيرات مخفوظا عليهم + وانما يكون ذلك où‏ 
یمود بدل ما خرج عن يده پارادته أو يقير ارادته شب مساق 
لذلك الذی pos‏ عن يده ء اما من نوع ما خرج عن يده واما 
من نوع آخر ٠‏ ويكون ماعاد من ذلك اما عاد عليه هسو فى 
خاصة نفسه Lis‏ على المدينة ٠‏ فآى هذه عاد عليه المساوى 
له فهو العدل الذی تبقی به السيرات القسومة محفوظة على 
Jai‏ المدينة ٠‏ والجور هو أن يخرج عن يده قسطه من الخيرات 
من غير آن يعود المساوى له لا عليه ولا على أهل المدينة ٠‏ ثم 
ینبغی أن يكون مايعود عليه هو فى خاصة نشسه اما Lib‏ 
للمدينة واما غير ضار لها ٠‏ والمخرج عن يد نفسه أو عن يد 
قيره قسطه من الخيرات متى كان ضارا بالمدينة كان آیضا 
IL‏ ومنه منة ٠‏ وکثر من يمنع ما يحتاج فى date‏ الى شرور 
توقع به وعقوبات ٠‏ 

وينبغى أن تقدر الشرور والعقوبات حتى يكون كل 
جورا عليه فى خاصة نفسه e‏ واذا نقص كان جورا على آهل 


۱۷۷ 


الفاعل للشی بقسط من الشر كان Yue‏ ء واذا زید عليه كان 
جورا عليه فى خاصة نفسه واذا نقص كان lose‏ على آهل 
المدينة » وعسى أن تكون الزيادة جورا على آهل 
الدینة» )۱( . 

ولقد وضع الفارابى نظرية العدل فى الدولة موضعها 
المنأسب فى اطار au les‏ الكلية عن سياسة الدولة التی 
يشبهها بالجسم العضوى + ويشبه المواطتين يأعضاء ذلك 
الجسم ۰ فالتسبية فى العدل التوزیمی لاتقوم على تقدیر 
مايخص مواطنا الى مايخص مواطنا آخر وحسب e‏ وانما تقوم 
كذلك على مايخص كل مواطن حسب أهليته الى مایخص 
الوطن كله والدولة كلها ٠‏ ومن ثم فهو لايوافق على الامتيازات 
الفردية أو الطبقية » بل يرى أن كل خير لقرد أو لمجموعة 
انما يقاس بما ينال الدولة كلها من خير ۰ فسعادة الدولة 
مثلها فى ذلك مثل صحة البدن » ورجل الدولة آشبه بالطبيب 
الذی يرعى البدن ويعالجه ۰ فالطبيب الذی يعالج عضوا من 
أعضاء البدن » ويهبه من الصحة مایز ید عن استتهاله وطاقة 
استيعابه » ومايطغى به على صحة باقی الأعضاء » فائما 
یضره ويفسده ضررا وفسادا ان هو ترك معه e‏ يضر اليدن 
کله ويغسده ء وذلك GL‏ يعطله ويعطل الأعضاء الر تبطة 
په ٠‏ 


وان مدبر الدولة فى مثل هذه المالة كالطبيب » ان هو 
مين فردا دون باقى المواطنين ء آو مين طبقة دون باقی 
الطيقات . أو جزءا من الدولة دون ياقى الأجزاء e‏ فانما 
يخل هذا الامتياز الصناعى غير الحقيقى أو قير التناسب مع 


I DFA سس‎ AA a 


(۱) فصول منتزعة ص ۷۳۲-۷۱ ۰ 


YVA 


أنصية باقی الأجراء بالاداء النتظر لوظيفة ذلك امنء e‏ 
والوظائف الر تبطة په عند باقی الواطنین ٠‏ ومن ثم فان 
الامتیاز غير المستحق لفرد أو مجموعة من الواطتین انما 
يفسد صاحب الامتياز والعضو أو الهيئة الممتازة ء والدولة 
بأسرها تبعا لذلك » كما هى JU‏ فى علاج البدن علاجا 
GUY‏ فى الاعتبار صحة البدن كله ٠‏ 


ولم يتردد القارابى » الذى یومن بالكل آولا والجسزء 
ثانيا » والذی ينضل صالح الدولة على صالح الفرد أو ejk!‏ 
مهما عظم» أن يقرر نفی المتازین على غير استحقاق واپعادهم 
عن الدولة محافظة على صلاح الباقين من آیناء الوطن » آسوة 
يما يفعله الطبيب فى بتر الأعضاء التى تفسد حتى بالعلاج 
الشائش ۰ وهو فى ذلك متاثر بافلاطون فى اتخاذه من 
السعادة الشاملة النسبية مشلا أعلى للعدل فى الدولة , 
فالفارايى يقول : 


» كما أن الطييب انما يعالج كل عضو يعتل بحسب 
قياسه الى Îles‏ البدن والى الأعضاء المجاورة له والمىتبطة به 
OL‏ يعالجه علاجا يفيده به صحة ينتفع بها فى جملة البدن 
وينفع بها الأعضاء المجاورة له والمىتبطة به ٠‏ 


كذلك مدب الدينة يتبغى أن یدبر آم كل جزء من 
آچز‌اءالدينة» سوام كان جزءا صغيرا مثل‌انسان واحد أو كييرا 
مثل منزل واحد » ويعالجه ويفيده الب بالقياس الى جملة 
المدينة dis‏ كل جزء من سائ أجزاء المدينة » OÙ‏ يتحرى أن 
Jan,‏ مايفيد ذلك الجزء من الب خيرا لا يضر به جملة الدينة 
ولا شیئا من سائ آجزائها بل las‏ تنتفع به المدينة بأسرها 
وکل واحد من أجزائها بحسب می‌تبته فى نفعه المدينة ٠‏ فكما 


۳۷۹ 


أن الطبیب متی لم يتحفظ بهذا وقصد أن يفيد عضوا من 
الأعضاء صحة e‏ وعالجه Les‏ لم يبال معه كيف كانت حال سائ 
الاعضاء الجاورة له e‏ آو aile‏ يما يغر سائ الاعضاء eY]‏ 
وآفاده صحة یفعل بها فسلا لایتتفم به البدن بأسره آو 
ما پجاوره ويرتبط به من الاعضاء e‏ تعطل ذلك العضو 
وتمطلت الأعضاء الم تبطة به وتأدت الضرءة منه الى سای 
الآعضاء حتی يفسد البدن بأسره ء كذلك المدينة ٠‏ 


وكما آن العضو الواحد اذا لحقسه من الفساد مایخشی 
التعدی منه الى سائ الاعضاء الأخر لجاورته WLI‏ ء یقطع 
وییطل LIL‏ لبقاء تلك ENT‏ » كذلك جزم الدينة اذا لحقه 
من الفساد مایخثی التعدی الى غبه ء ینبفی أن ینفی و پیعد 
ما فيه من صلاح تلك الباقية» ٠ (Y)‏ 


الاشتراكية عند الفاراپی : 


وفى الواقع LIT‏ و نحن نستعمل مصطلعات العصر يمكننا 
أن نقرر أن الفارابى يستهدف بنظريته عن الدولة تسقیق 
اشتراكية قومية مؤمنة » يقوم فيها توزيع «السلامة والأموال 
والكرامة والمراتب وسائ الخيرات» التى يمكن المشاركة فيها 
على آساس من ميدآ مساواة المواطنين جمیعا آمام ميدأ عدم 
المسأواة من ناحية الطيع والاكتساب ٠‏ وان استخدام مصطلح 
«الاشمراكية» فيما يتصل بفلسةة الفاراپی السسياسية ليس 
آمرا مقحما على فکره © وانسا ین جع الى di)‏ الفارابی 
بالاشتراكية الثی دعا الیها آفلاطون فى کتایه الجمهررية . 
وتعدیله لبادئها پالاضافة والمذف لتناسب تج بة opas‏ 


(۱) فصول منتزعة ص 2۲ - 2۳ .۰ 


۳۸۹۰ 


الاسلامية المربية « فمما يلاحظ آول مایلاحظ أن الفارابى 
تطبیقا منه لبادیء الاسلام أغفل الشار iS‏ فى النساء التی 
جعلها آفلاطون صنوا للمشار کة فى الأموال + وعبی قدر ما 
أغفل ذلك , آکد من الناحية الأخرى آهمية الایمان والعلم 
والفكى كعمد لهذه الدولة الاشتراكية التی تقصد بالانعاج 
والتوزیع و تنظیم الریاسات والراتب تحقیق السعادة الادية 
والروحية لمجموع الواطنین‌وفق ما تستطيعه یمه لانن وقدراتهم 
غير قاصر تفس السعادة على مفهومها النفعى كما Luis‏ عند 
رچال محدثين مثل پنتام وجون ستیوارت مل ۰ 

فدولة الفارابى الاشتراكية هى دولة الرعاية الاجتماعية 
والروحية ٠‏ ولهذا فهو لم يريط التوزيع بالانتاج ريطا Lib‏ 
Li,‏ بان يقصى توزيع الأموال على طبقة الاليين 2 أو 
مكتسبى JU‏ فى الدولة من فلاحين ورعاة وباعة ومن جرى 
مجاهم — على حد تعبيره ‏ واتمسا عمم ملكية انتاج العمل 
الذهنى والعمل اليدوى بين جميع المواطتين ٠‏ 


ولذلای خصسص من الأموال المكتسية ما ينفق de‏ 
الطوائف وأقسام الدولة « الذین من شأنهم أن يكسيوا 
مالا » ء أو « الذين غایات مهنهم على القصد الأول ليس 
اكتساب آموال » مثل « حملة الدين ومثل الكتاب والأطياء 
وذدیهم « )۱( ممن یقومون للدولة بالخدمات العامة . ومن 
ا آسماء «الأقفاضل» و « ذوى الألستة » و « المقدرين » 
و «المجاهدين» ۰ وانما تمتد الرعاية فى ميزانية الدولة 
فوق القاأئمین et‏ السلع والخدمات الى «الز منی » و آولثلی 


UNA فصول منتزعة ص‎ )١( 


YAY 


» الذین لا منة فیهم أن يكسبوا الأموال » من العجزة والمرضى » 
حتی لا يترك فى الدولة محروم من الی‌عاية القومية - قادرا 
كان آم قيس قادر . 


الحق والواجب فى الدولة الفارابية : 


ولقد حاولت دولة الفارابى أن تحقق فى میادین lab Las‏ 
الترابطة توازنا بين الأخذ والعطاء « بين العمل والجزاء » 
بين الق والواجب » بتنظيم و تخطیط موجه منها e‏ ويتحديد 
للفايات والتجزات التی تسعی اليها ٠‏ فمقابل ماتکنله 
للسامل فى ميادين الخدمة والانشاج من جزاء عادل على 
يالعمل » بل وجهته فى عمله » وقفرضت عليه العمل المناسبه 
فى الاطار الاقتصادى لتقسیم العمل ٠‏ ومقابل ما أعطته من 
حق «السلامة» بين ما تكفله من خيرات للمواطنين 2 أو حق 
الحياة الذى جعله جون لوك على رآس ما يملكه الانسان من 
مقتنيات Lol‏ ومعنوية ء واتخذته الثورة الأمريكية عنصیا 
آساسیا من عناصر الحقوق الوطنية › وآکدته الشورة 
الفرنسية كحق من حقوق الاتسان » طالبت دولة القارابی 
المواطن بان تكون سياته وموته لخيره الخاص وخیی الدولة 
فى النهاية - ويظهر موقف الدولة الفارابیة من Ge‏ الحياة, 
من مقهومها المتمين لفلسفقة الحياة والموت ۰ فالشسخص 
الفاضل أو الصالح فى الدولة المثالية انما يعيش ليستكشر 
من آفعال الخیر التى ينال بها السعادة فى الدنيا والآخرة e‏ 
وانه لا ينال بالموت شرا آصلا ولا يفقد بالموت ما يجمع من 
خير فى هذه الحياة e‏ فهو dus‏ لا يفارقه بالوت 2 وآته ان 
جز ع فانما « يكون جزعه من يرى أن will‏ يفوته هو ربح 


YAY 


ما كان يناله لو بقی يزيده على ما حصل له من الخیر ٠‏ فهو 
قريب من جزع من یری أن الذی يفوته لیس رأس مال » de‏ 
ربح كان يقدره ويرجوه ء فلا یفز ع آصلا ء پل يجب البقاء 
ليزداد من فعل الخیر الذی alaga‏ يه سعادة » (Y)‏ ویواصل 
الفارابى قوله بانه «ليس ينبغى للفاضل أن يستعجل الموت» 
پل ينيفى آن يحتال فى البقاء ما آمکنه ليزداد من فعل ما 
يسمد به » ولثلا يفقد Jal‏ المديئة نفعه لهم بتضیلته ۰ » 
فحياة المواطن عند الفارابى اذن لنفعه ولنفع الدولة فى 
الوقت نفسه ء وتلتقى فى حياثه المصلحة الخاصة والمصلحة 
العامة دون تعارض أو تناقض بينهما » حتى يكادا أن يتحدا 
ويصبحا شیثا واحدا ۰ ومن ثم فان الاقدام على الوت آو 
الاستشهاد يصبح واجبا على الواطن من أجل الننع لقومه 
ومن يسميهم الفارابى «آهل المدينة» «اذا كان تفعه لأهل 
المدينة بموته أعظم من نقعه لهم فى مستقيل حياته » ٠‏ 


ویضع الفارابى واجب التضحية بحق الحياة من del‏ 
الدولة فى اطار فلسفته عن الفاية من تكوين الانسان ذاته, 
«فالانسات» أولا «والمواطن» ثانيا انما خلق ليبلغ السعادة 
الممتدة فى الحياة الدنيا والآخرة « ولهذا يختلف موقف 
المواطن الفاضل ازاء «الموت» عن موقف آهل المدن الجاهلية 
والفساق ۰ فسعادة المواطن فى الدولة الفاضلة مستمرة فى 
الياتين » آما آهل الدولة الضادة للدولة الفاضلة e‏ فهم 
يفقدونها بالموت اما لانهم قد علموا بها ولم يعملوا لها فى 
هذه الحياة » واما لأنهم چهلوا وجودها بعد الموت 6 فيحزنوا 
عند الموت لما يفوتهم من لذات آو آموال أو كرامات وقير 


۰ ۸۶ ص‎ ieyra فصول‎ )١( 


YAY 


ذلك من خیرات اعتادوها فى هذه الحياة » وما يفو تهم من 
سعادة بعد الوت » هی من نصیب الصسالحین فى الدولة 
الفاضلة ٠‏ 


ویوضح الفارابى حق الحياة وواچب الموت من آچن 
الدولة فى اطار فلسفته عن السعادة كناية للانسان والواطن 
فى قوله : 

« ليس ینبغی للفاضل OÙ‏ يستعجل الوت بل ینبغی OÙ‏ 
یحتال فى البقاء ما آمکنه لیزداد من فعل ما يسعد به » Mg‏ 
يفقد آهل الدينة نفعه بقضيلته « وانما یتبفی أن يقدم على 
الوت اذا كان نفعه لأهل المدينة بموته أعظم من نفعه لهم فى 
مستقبل حياته + واذا حل به الموت كرها فليس ینبنی أن 
يجنز ع »› بل OÙ‏ يكون فاضلا فلا يجزع منه Aol‏ ولا يفزعه 
حتى يذهل » Lasia‏ يجزع من الموت Jal‏ المدن الجاهلية 
والفبساق ۰ LI‏ الجاهلية فلما يفوتهم من الخيرات التى 
يخلفونها من دتياهم وهى اما اللذات واما الأموال واما 
الكرامات وغير ذلك من خيرات الجاهلية ٠‏ واما الفاسق 
فلأجل شیئین : آحدهما Le‏ يفوته مما يخلفه من دنياه والثانى 
لأنه يرى أن السعادة تفوته بموته ء فهو فى ذلك آشسد جزعا 
من الجاهلية لأن آهل الجاهلية لم يعلموا السعادة اصسلا يعد 
الوت فيروا آنها تفوتهم ۰ وهؤلاء قد علموها فلحقهم عتد 
موتهم من الجزع والأسف على ما یظنون أن پفوتهم . و ندامة 
عظيمة على ماقدموه فى حياتهم » فیموتون وهم مختمون من 
چهات كثرة ٠‏ » (۱) 


)\( فصول منتزعة ص ۸۶ ب ۸۵ + 


الجهاد والحرب : 


وفی ضوء هذا الترایط بين الدين والدولة » واتصال 
الحياة الأخرى بالياء الحاضرة » وقی ضوء خلود النقس 
التى تصي بممارسة صاحيها فى المدينة الناضلة الاأفعال 
التى ينال بها السعادة ومداومتها « من حد الكمال الى OÙ‏ 
تستغنى عن المادة » فتحصل متيركة منها » فلا تتلف يتلف 
المادة » ولا اذا بقيت احتاجت الى مادة » )١(‏ » 


عالج الفارابى مسالة الجهاد والحرب كأعمال من 
واحبات الواطنین والدولة ۰ فهو يرى أن الجهاد من جاتب 
الواملن یجپ آلا یتوم Je‏ الخامطرة ا رة حل الحيياة آو 
المخاطرة المتسمة puas‏ البالاة » بل pois‏ على الخاطرة التى 
لس جو النجأة ولا تجنع من الوت فى الوقت نقسه > وینصح | 
الفارابی الجاهد بالتعقل والحكمة فلا یخاطی « پنفسه وهو 
plus‏ أو يظن أن الذی پلتسسه aly‏ بلا مخاطرءة e‏ وانسا 
یخاطر پنفسه متی علم آن الذی یلتمسه يفوته ولا يناله اذا 
لم یخاطی (Y)‏ » ۰ فالخاطرة بالحياة عند الفارايى هی 
الاجراء النهائى الذى يقوم عليه المجاهد من Je‏ احراز 
ما یلتمس نيله لنفسه آو لزملائه من مواطنی الدولة da)‏ 
الدينة ) > سواء انتهی اقدامه النهائی على الخاطیة يأن 
يموت أو يعيش » فان سلم شارکهم النصی و بلو غ الفرض E‏ 
وان مات » تالوا هم ذلك » وفاز هو پالسعادة Les‏ قدم من 
.فضيلة وما di‏ من نفسه من أجل بنى “abs‏ 

ولهذا التوحید بين صالح المواطن وصالح الدولة e‏ 

٠ المدينة الفاضلة ر القو لفى مضادات الدپنة الفاضلة ) ص‎ )١( 

* ۸۵ فصول منتزعة ص‎ (Y) 


ليل »1 


YAO 


واعتبار حياته ملكا لها » یری الفارابى آنه « اذا مات الفاضل 
أو قتل فلا یتبنی آن يناح عليه » بل يناح على آهل الدينة 
بمقدار غنائه فيها 2 وينبط بالحال التى صار اليها de‏ 
مقدار سمادته « )۱( ویضیف الفارابى تقديرا متمیزا 
للمجاهد الذی یقتل فى ارب , ویخصه « Où‏ یمدح مع 
ذلك على پقله نشسه دون آهل الدينة » des‏ اقدامه على 
الموت » (۲) ۰ وآن هذه المكانة الرفيعة التى تمنحها الدولة 
للمجاهد فى الحرب » مشروطة pou‏ الحرب التى تقوم 
بها . والتی يشترط آلا تكون « حرب جور » بل Los‏ لدفع 
عدو ورد المديئة من Lis ۰ pole‏ لاکتساب خير تستامله 
المديتة من ضارج ممن فى بيده ذلك » ۰ والحرب الأولى 
ولقد عدد أنواعا آخری من الحروب التى تشنها الدولة e‏ 
ويمكن لنا أن SG‏ متها ما يمكن أن نصقه pos Gh‏ 
تبشيرية أو اصلاحية وآخرى سلطانية لفرض نظام من 
أنظمة التبعية على قوم من الأقوام e‏ وثالثة لحمل قوم على 
» اعطاء العدل والنصفة » ورابعة لمعاقبة قوم « على جناية 
جفوها لثلا يعودوا لمثلها » ولئلا یجتریء على المدينة غیر هم 
ويطمع فيهم » ۰ ويبيح الفارابی من بين هذه الأنواع نوعا 
متطرفا من الحروب » وهو حرب «الابادة» وحين يكون بقاء 
العدو ضررا على آهل المدينة » وهذا پذکی بما لجا اليه 
القارايى فى معاملة المخالفين من المواطنين لآراء الدولة 
المشتىكة من نفى كاجراء نهائى للتخلص من شی‌هم . ويكاد 
الشر‌ط السائد يتكرر فى اعلان مثل هذه الحروب 2 وهو 
« اكتساب خير لأهل المدينة » ۰ فصالح الدولة هو Gill‏ 
)١(‏ فصول منتزعة ص Ao‏ 
)١(‏ فصول منتزعة ص AO‏ ۰ 
YA“‏ 


یقرر صلاحية الأسباب التی تدعو الى المرب - ولذلك ob‏ 
الفارابی یتکی ما يسميه « حروب الجور » التی یلتمس 
الر ئیس متها بمحاربة قوم أن يفرض علیهم الذلة والطاعة 
واتباع هواه » أو التى یبتغی متها مجرد الغلبة والنزو > أو 
التى یستهدف بها الانتقام « وشفاء الفیظ » على حد 
تعبیره ۰ ويعرض الفارابى نظريته فى الحرب العادلة 
والجائرة على النحو المفصل الآتى : 

«الحرب تكون اما لدفع عدو ورد المدينة من خارج - Lla‏ 
لاكتساب خی تستاهله المدينة من خارج ممن فى يده ذلك * 
واما OY‏ يحمل بها قوم ما ويستكرهوا على ماهو الأجود 
والأحظى لهم قی‌آنفسهم دون غيرهم ».متی لم يكونوا يعرفونه 
من تلقاء آنفسهم ولم يكو نوا ينقادؤن لمن يعرفه ويدعوهم اليه 
يالقول ٠‏ واما محارية من لاينقاد للعبودية والخدمة من الاجود 
له والأحظى أن تكون رتيته فى العالم أن يخدم ويكون “lus‏ 
واما محار بة قوم ليس من آهل الدينة حق لهم عتدهم منعوه 9 
وهذا شىء مشترك الأمرين هما جمیعا من اكتساب خر 
للمدينة والآخر أن يحملوا علىاعطاء العدل والتصقة ۰ Uls‏ 
محار بتهم لیماقبوا على جناية جنوها لثلا یجتریء على الديتة 
pa gå‏ ویطمع فیهم » فهو داخل فى جملة اکتساب خی ما اهل 
الديتة ورد آولئك القوم الى حظوظهم والأصلح لهم ودفع عدو 
بالقوة ۰ Lis‏ محار پتهم لیبادو! پالواحدة وتستاصل rails‏ 
لاجل آن بقاءهم ضرر على آهل الدينة ٠‏ فذلك آیضا اکتساب 
خير لأهل الدينة ۰ ومحاربة الرئيس لقوم لیذلوا له وينقادوا 
فقط ویکرموه من غب شیء سوی SUS‏ آمره فیهم وطاعتهم له 
أو سوی أن یکرموه من غير شىء سوی أن يكرموه فقط » 


YAV 


ولي آسهم ویدبن أمرهم على مایراه ويصيروا الى ما علم به فى 
مايهواه . أى ثىء كان > فتلك حرب جور ٠‏ 

EUis y‏ ان حارب ليغلب ليس لشىء سوى. أن يجعل الغاية 
الغلبة فقاط , فتلك آیضا حرب جور ۰ و کذللی ان حارب آو 
قتل لشفاء غيظ فقط آو للذة ينالها عند ظنره لا لشیء آخر 
سوی ذلك » فذدلك آیضا جور ٠‏ ۱ 

وكذلك ان كان able‏ آولئاك يجور ء وکان مایستآهلو ته 
من ذلك الجور دون الحار بة ودون القتل » فان الحار بة والقتل 
جور لاشك فيه - و کثر ممن یقصد پالقدل شفاء غيغله لا یقتل 
من قاظه بل یقتل غره ممن ليس هو من الغائظ له يسبب أنه 
یقصه ازالة الأذى الذی يه من الفیظ » )1( ` 

وآنه يمكننا الآن آن نضیف يعض وجوه النظ die‏ 
معالجتها تحت العناوين الآتية : )١(‏ الحكمالشخصى والدستورى 
(Y)‏ التفير الاجتماعى وسلاءمة التشريع السسیاسی » 
(Y)‏ السياسة والمتهج العلمى ٠‏ 

ا اشکم الشخهی و الدستوری : 


فالقارابى e‏ وان كان داعية الى حكم الأرستقراطية 
الفكرية المتمثلة فى شخص أو فى أكش من شخص . الا آنه 
دعا كذلك الى الحكم اللا شخصى المتمثل فى «الدستور المكتوب» 
اذا لم يوجد حكم الشخص الفاضل الذی يعد دستورا فى ذاته 
أو من يعرف « يالملك الفيلسوف » عند آفلاطون ٠‏ ويبيت 


کا ات و متس وی ne‏ 


(۱) فصول منتزعة ص ۷۱ اص ۷۸ ۰ 


YAA 


القارابى أن هتين النوعین من الحكم متکاملان ۰ فالتو ع 
PR À‏ ستقراطی من الحكم قد اجتذب اهتمام القارابى ء واستولى 
على تفکره » من ST‏ الجماذبية التی مارست بها النلسفة 
الیو LSU‏ على عقول الفلاسفة الاسلاميين ٠‏ والفارابی من 
بينهم جميعا ‏ رأى مثلما قد رأى أفلاطون من قبله أن الفكر 
القلسفی هو الهادى لفهم الانسان والمجتمع والعالم والله e‏ 
وفوق ذلك » فهو النبراس لاصلاح المجتمع المعاصر له » والملهم 
فى التنظيم لا فى دولة المدينة  LS‏ كان الحال عند m ÒU pdl‏ 
وانما فى دولة اميراطورية مثل الدولة الاسلامية ء بل ذهب 
به الخيال OÙ‏ يتصور دولة عالمية على أساس من الحكم الفلسفی. 
فالحاكم الفیلسوف الذى پستمتع با لار‌ستش اطية à SAN‏ دون 
الجماهير e‏ يملك سلطته وسلطانه تجاوبا مع النظام العالمى 
الذى صورته الفلسفة ‏ خاصة البناء الفلسفى الذى شيده 
الفارایی من مز يجح من الفكر اليونانى فى عهوده المتقدمة 
والمتأخرة ‏ وقد جلس على عرشه «السیب الأول» e‏ وانتظمت 
فى ملكه على نحو من الت‌تیب التنازلى الموجودات الروحية 
والمادية فى عالم ما فوق القمر e‏ والموجودات الطبيعية 
والبشرية فى عالم ماتحت تحت القس ا Re‏ 
ممتد من العقل الأول حتی العقل البشری e‏ عن طریق سلسلة 

من العقول التی تتخذ من «العقل الفعال» واسطة الاتصال 
بالعقل البشری . والتنظیم الاجتماعی والسیاسی ۰ وان 
ایمان الفار ابی dixit‏ وثوره الستمد من | تصاله الکو نی € 
ومن عمله فى الحیط الانساتی » جمله يعطى السيادة للفكر 
ولأصحابه الذین یملکون سر الفهم لجوهر الاشیاء والتظم فى 
الحياة إخاصة والعامة z‏ 


ويقوم حكم الأرستقراطية الفكرية عند الفارایی آساسا 
الفارابی ‏ ۲۸۹ 


على شروط عامة يفرضها الثرض منها ‏ وهو توقير السعادة 
للحاكم والمحكوم - وتتمثل هته الشروط Jal‏ ماتتمثل فى 
الفلسفة أو الحكمة التى لابد للملك الموهوب بفطرته من 
توافرها فى تكوين شخصيته ليستطيع بمهنة الملك السامية 
qu‏ شثون الدولة التدبي الستتبر > كما تتمثل فى القدرة 
على ممارسة السلطة > وعلى تنظيم المواطئين وارشادهم وحملهم 
على السياسات المخططة الوضوعة من أجل الحياة الفاضلة التى 
تحقق السعادة فى الدار یت ۰ 

واخ آنه قد اتخت «الفیلسوف بالحقيقة» مثالا للقدرة عل 
ادر اك حاچات الدولة , ووضع النظم التى تدار بها و تقتينهاء 
فاته مجد حكم الشخص الفیلسوقف » وعقد المعادلة التی سبق 
أن أشرنا اليها بين الفيلسون والرئيس الأول والملك والنبی 
Lu na)‏ فى كشاب المدينة الفاضلة 2 وضمنا فى كتاب 
السياسة المدنية ء مع اغفال ذلك فى كتابيه تحصيل السعادة 
وفصول الدنی) والامام » ثم الشرع (فى کتابه تحصيل 
السعادة) ٠‏ (ولسنا الآن يصدد ما آثاره تفسيره للنيوة على 
أساس ميتافيز یفی ونسی فى محاولته استخدام الفلسفة فى 
خدمة الدين » وفى ذکره آن الوحى قيض من الله تبارك 
وتعالى عن طريق العقل الفعال الى العقل المنفعل بتوسط العقل 
المستفاد ثم الى القوة المتخيلة ) - 

ولكن وان كان شرط المعرفة الفلسفية أو الحكمة هو 
الأساس فى مؤهلات الملك » الذى ان فقده حاكم » فانما ينقد 
صفة el)‏ , وتفقد الدولة مع فقدانها كيانها المثالى e‏ 
وتتجرف بعد مدة تحو الهلاك والدبار ء الا آنه اشترط فوق 
ذلك توافر خصال آضری فى رئيس الدولة الفاضلة » تغير 
عددها ونوعها بتطور كتا باته وتغير الظروف العی كتب فيها ٠‏ 


va: 


فهو يرى فى کتابه « الدينة الفاضلة » وجوب توافی اثنتی 
عشرة خصلة اضافية فى الی‌ئیس الأول للدولة الثالية سواء 
كانت مدينة أو أمة أو العسورءة من الأرض كلها . ومی آن 
یکون تام الأعضاء » جيد القهم والتصور e‏ جيد الحفظ e‏ جید 
الفطنة e‏ حسن العبارة e‏ محبا للتعلیم والاستفادة e‏ قير شره » 
Les‏ لمتتی وآهله كين ad ool‏ ريسن عل المتعنيات 
المادية ء محبا للعدل و آهله » ثم أن يكون قوى العزيمة » 


ولق ر آی الفارابی صعوبة ٿو اف هذه الشروط والخصال 
عتد شخص ما الا فى الحالات النادرة ء ولذلك أعطى Lapill‏ 
فى الحكم لتولى «الر ئیس الثانی بدلا من الر ئيس الأول كخليفة 
له ۰ اذا اجتمعت فيه من مولده وصباه مؤهلات الحكم ويكون 
بعد كبره فيه ست شرائط» — OÙ‏ يكون حكيما » وآن يكون 
له جودة استنباط « oly‏ يكون له جودة Los‏ » وآن يكون له 
جودة ار شاد « وأن يكون له جودة ثبات ببدنه فی مباشرة أعمال 
الحرب * 


« قاذا لم يوجد انسان واحد اجتمعت فيه هذه الشرائط» 
وتوافرت فى اثنين ٠‏ كانا هما رئيسين فى هذه الدولة » واذا 
توافرت فى ستة أشخاص , وكانوا متلائمين » کانوا هم 
الرؤساء الأفاضل ٠‏ أما اذا «لم تكن الحكمة جزء الریاسة» 
بقيت الدولة المثالية بلا ملك » ومن يحكم دون توافى هذا 
الشرطاء فليس e Elles‏ «ولم تليث المدينة (الدولة) بعد مدة 
آن تهلك » 2 
الفیلسوف السلم الذی يؤمن بالكشاب والسنة کمصادر 
للشريعة الاسلامية » ماکان له آن یکون آفلاطو نیا كما كان 


"5١ 


آقلاطون فى ALES‏ امهورية . وذلك OÙ‏ یکتفی بتتو یج 
الشخص الفيلسوف أو مجموعة من الأشخاص الفلاسفة 
والاعتماه على أن تكون الكلمة الحية المنطوقة وحدها هی 
القانون » وائما آكد الرجوع دائما الى النصوص الدستورية 
والقواعد العامة فى الحكم » والى وجوب تسجيلها حتى يعود 
الحاكم فى العهود التى تفتقى الى وجود الملك الفيلسوف الى 
ما آثبت من «الشرائع و الستن التی شرعها هذا الرئيس و أمثاله 
ان كانوا توالوا» فى الدولة ٠‏ فشرائع الأولين ‏ على حد تعبير 
الفارایی -. مصدر آساسی من مصادر الحكم ۰ 

ولاشك أن par‏ القارابى بين الكلمة التطوقة والكلمة 
المكتوبة كمصدر للحكم انما يرجع الى الالعقاء فى ذهنه بين 
اهتمام اليونان بالقانون مما وجد تعبيرا قويا فى كتاب 
أفلاطون عن القوانين — وبين ماتقوم به الشريعة الاسلامية 
فى حياة المسلمين كمصدر مثالى فى بناء الدولة وفى سياستها 
الجارية ٠‏ 

وتظهر هذه المزاوجة بين الحكم الشخصى والحكم الدستوری 
آول ماتظهر فى الفصل الذی عالج فيه الفارابى «خصال 
رئيس المدينة الفاضلة» ۰ فهو يفصل ذلك على النحو الآتى : 

فهذا هو الر ئیس الذی لا پر آسه انسات آخر اصلا ٠‏ وهو 
الامام » وهو الرئيس الأول للمديتة الفاضلة 2 وهو رئيس 
الآمة الفاضلة . ورئيس المعمورة من الأرض كلها © ولايمكن 
آن jus‏ هذه المال الا لمن اجتمعت فيه بالطبع اثنتا عشرة 
Las‏ قد فطر عليها » 

- أحدها أن يكون تام. ال#عضام e‏ قواها مؤاتية أعضاءها 


YY 


DR EU ا‎ me 

ثم أن یجید یواست فن فا 
فيلقاه بفهمه على مايقصده القائل » وعلى حسب الأمر فى 
نفسه , 

ثم آن يكون جيد الحفظ لا پنهمه ولما يراه ولا يسمعه 
ولا يدركه « وفى الجملة لايكاد پنساه , 
دليل فطن له على الجهة التى دل عليها الدليل e‏ 

— ثم OT‏ يكون حسن العبارة » يؤاتيه لسانه على ابانة كل 
نا شوه اباند ساب 

س ثم آن یکون محيا للتعلیم والاستفادة » منقادا له e‏ سهل 

ٿم OT‏ يكون غير شره على المأكول والشروب والنکوح e‏ 
متجتبا بالطبع للعب + مبغضا للذات الکائنة عن هذه c‏ 

ثم آن يكون محبا للصدق وآهله e‏ بینشا للکذپ 
و آهله »> 

عاق آن یکون كين القن محبا للکرامة : تکیر نقسه 
بالطبع عن كل مايشين من الأمور وتسمو نفسه یالطیع الى 
الأرفع منها ء 

- ثم آن یکون الدرهم والدینار وسائی [عسراض الدتیا 
هينة عتده , 

— ثم آن يكون بالطبع محبا للعدل و آهله , ومیفضا للجور 


yat 


والظلم و آملهما . یعطی التصف من آهله ومن غیره ویحث 
عليه » ویژتی من حل به اور موّاتپا لكل مایراه حسنا 
وجمیلا » ثم OÙ‏ یکون عدلا غير صعب القیاد ء ولا جموحا 
ولا لجوجا اذا دعی الى العدل » بل صعب القياد اذا دعى الى 
الجور وال القبیح e‏ 

ثم أن یکون قوی العزيمة على الشیء الذى یری آنه ينبغى 
أن e Jai‏ جسورا عليه » مقداما في خائف , ولا ضمیف 


التفس * 


واجتماع هته كلها فى انسان واحد عسر + فلدلكت 
لايوجد من فطر على هذه القطرة الا الواحد بعد الواحد e‏ 
والأقل من الناس + فان وجد مثل هذا فى igali‏ الفاضلة ثم 
حصلت فيه » يعد أن يكب ء تلك الشرائط الست المذكورة 
قبل آو اس منها دون الأنداد من جهة المتخيلة كان هو 
الرئيس ٠‏ وان اتفق أن لايوجد مثله فى وقت من الأوقات e‏ 
آخذت الشرائع والسئن التى شرعها هذا الرئيس وآمثاله e‏ 
ان كانوا توالوا فى المديتة فآثبتت DR se‏ الر‌ئیس الثانى 
الذى يخلف الأول من اجتمعت فيه من مولده وصياه تلك 
الشرائط « ويكون بعد كيره فيه ست شرائط : 

— أحدها أن يكون حكيما - 

— والثانى آن يكون Ule‏ حافظا للشرائع والستن والسب 
التى دبی‌ها الأولون للمدينة محتذيا بأفعاله كلها sis‏ تلك 
بتمامها , 

والثالث أن يكون له جودة blatul‏ فيما لایحفظ عن 


۳۹ 


السلف فيه شريعة » ویکون فیما یستنبطه من ذلك محشذیا 
حذو الأئمة الأولين ٠‏ 

= والرايع آن يكون له جودة روية وقوة استنباط لا 
سبیله أن یعرف فى وقت من الاوقات الحاضرة من الأمور 
والحوادث التی تحدث مما ليس سبیلها أن یس فيه الأولون e‏ 
ويكون متحريا يما يستنيطه من ذلك صلاح حال المدينة e‏ 


— والخامس OT‏ يكون له جودة ارشاد بالقول الى شرائع 
الأولين » dla‏ التى استنيعط. يعدهم مما احتذى فيه حذوهم c‏ 

— والساه‌س OÙ‏ یکون له جودة ثبات dus‏ فى مباشرة 
آممال الحرب » وذلك أن يكون معه الصناعة الحربية الخادمة 
والرئيسة ٠‏ 

فاذا لم يوجد انسان واحد اجتسعت فيه هذه الشرائط 
ولكن وجد اثنان » آهدهما حكيم , والثانى فيه الشرائط 
الباقية » كانا هما رئيسين فى هذه المدينة ٠‏ فاذا تفرقت 
هذه فى جماعة ء وكانت الحكمة فى واحد والثانی فى واحد 
والثالث فى واحد والرابع فى واحد والخامس فى واحد 
والسادس فى واحد » كانوا متلائمين » كانوا هم الرؤساء 
الأفاضل ٠‏ فمتى اتفق فى وقت ما أن لم تكن الحكمة pe‏ 
الر‌پاسة وكانت فيها سائر الشرائط e‏ بقیت المدينة الفاضلة 
بلا ملك » وكان الرئيس القائم باس هذه المدينة ليس بملك ٠‏ 
و کانت المدينة تمرض للهلاك ء فان لم يتفق أن يوجد حكيم 
تضاف الحكمة اليه » لم تلبث المدينة يعد مدة أن ٠ )١( «elles‏ 

ولقد عبس الفارابى عن هذين النوعين من أشكال الحكم : 
الار ستق اطی الشخصى » والدستورى الکتوب فى وقت متأخر 


۰ ۱۳۰ — ۱۲۷ الديتة الفاضلة ص‎ )١( 


ae 


عن کتابه «الدينة الفاضلة» باسلوپ یظهر تأثير ظروف العهد 
الذی صاحب فيه سيف الدولة الحمدانى وماكان یقوم به فى 
حلب من غزوات وجهاد ضد الدولة البیز نطية ٠‏ فلقد كان 
من بين الشروط الأساسية للحاكم الفيلسوف فى «المدينة 
الفاضلة» أن يكون «له جودة ثبات ببدنه فى مباشرة أعمال 
الحرب , وذلك أن يكون معه الصناعة اسربية اضادمة 
و ال کیسة» )۱( ولكنه وهو يبدو IS‏ يسيف الدولة فى 
act re‏ مع العدو e‏ ومسجلا تجربة واقعية آمامه فی علاقات 
الدولة الاسلامية يالدولة البیز نطية » صاغ هذا الشرط فى 
الحاكم صياقة تاريخية تخلت عن المصطلح العام وهو القدرة 
على ارب , و آخذدت uelli glial‏ وهو «القدرة على الجهاد 
بيدنه » وآلا يكون فى بدنه شىء يعوقه عن مزاولة الأشياء 
امهادیةه à (T)‏ 

و يعبر عن الحكم الار‌ستقراطی الشخصی پاستاده اما الى 
الواحد الذی يبلغ مرتبة الکمال فى تفرده أو الى جماعة 
تضطلم فیما بينها پمسئولیات اللك الأوحد »> ous is‏ 
الأول ٠‏ فالواحد على حد تعبره هو «اللك فى الحقيقة 2 وهو 
الرئيس الأول » وهو الذی تجتمع فيه ست شرائط : الحكمة 
Jaadla‏ العام > وجودة الاقناع وجودة التخیل والقدرة على 
الجهاد Guy‏ » وآلا یکون فى يدنه ثیء يعوقه عن مزاولة 
الأشياء الجهادية ٠‏ فمن اجتسعت فيه هذه كلها ء فهو الدستور 
والمقتدى يه فى سيره وآفعاله » والمقبول آقاویله ووصاياه . 
و هد[ اليه أن يدس Les‏ رآى و کیف شاء» e»‏ فاذا لم «يوجد 
اتسان اجتمعت فيه هذه كلها » ولکن توجد متفرقة فى جماعة 


(۱) الدینة الفاضلة ص ۱۳۰ ۰ 
(۲) فصول منتزعة ص 55 ۰ 


van 


بأن یکون آحد هم يعطى الفاية € والثانی يعطى مایژدی الى 
الغاية » والثالث تکون له جودة الاقناع وجودة التخیل e‏ وآخر 
یکون له القدرة على الجهاد » فتکون هذه الجماعة بأجمعها تقوم 
مقام الملك « ويسمون الرؤساء الأخيار وذوى الفضل › 
ورئاستهم تسمی رئاسة الافاضل» ٠‏ 

آما الثو عالثانى » وهو مانطلق عليه اسم الحكم الدستوری 
فهو الحكم الدى رآى الفارابى أنه يعتمد على الشرائم والستن 
المحفوظة والمكتوبة من الشرائع والستن القديمة , وذلك فى 
حالة افتقاد الملك فى الحقيقة والرؤساء الأخيار وذوى 
الفضل ١ ٠‏ : 

ويقوم بهذا النوع الدستورى من الحكم اما الواحد أو 
الجماعة كذلك » ويسمى الواحد فى هذه الالة «ملك السنة» 
و تسمی الجماعة «رؤساء السنة» ٠‏ ويشترط الشارابی فى 
ملك السنة وروساء السنة شروطا خاصة تتمثل فى جودة 
التمییز والقدرة على الاستنباط وجودة الر آی والتعقل فى 
ol bi‏ وجودة الاقناع والتخیل والقدرة على الجهاد ٠‏ فهو 
یقول انه اذا لم يوجد اللك فى القيقة ومن یقوم مقامه من 
الرؤساء الأخيار وذوی الفضل» فیکون رئيس المدينة حینئذد 
هو الذدی اجتمع فيه أن كان عارفا بالشرائع والسنن التقدمة 
التی آتی بها الأولون من الأئمة ودبروا بها “ou‏ ثم آن یکون 
له جودة تمییز الأمكنة والأحوال التی ینبغی أن تستعمل فیها 
تلك الستن على حسب مقصود الأولين بها » ثم أن یکون له 
قدرة على استتياط مالیس یوجد مصرحا به فى المحفوظة 
والمكتوبة من السنن القديمة e‏ محتذيا ہما يستنبط منها حذو 
ماتقدم عن السنن ۰ ثم أن تكون له جودة رأى أو dis‏ فى 
الموادث الواردة شيئا شيئًا e‏ مما ليس سبيلها أن تكون فى 


YAY 


pull‏ المتقدمة مما یحفظ به عمارة الديتة , ols‏ یکون له 
جودة اقناع وتخييل e‏ ويكون له مع ذلك قدرة على الجهاد ٠‏ 
فهدا يسمى ملك السنة . ورئاسته تسمى ملكا سنيا ٠‏ 
« ویواصل الفارابی تسین ه لهذا ei‏ الدستوری أو 
«الستی» حسب تعبره » فيقول انه اذا لم «یوجد انسان واحد 
تجتمع فيه هذه كلها « ولکن تکون متقرقة فى جصاعة » 
فيكو نون بأجمعهم یقومون plie‏ ملك الستة » وهؤلاء الجماعة 
يسمون روساء السنة» ٠‏ 


ويلاحظ على الفارابى فى هذا العیض لاشکال الحكم » 
والقائمين يه آنه يمزج بين التراث الیو نانی النظرى والتراث 
الاسلامى الذی كان يمارسه الفقهاء و تتعدد يه مذاهيهم 
وتتصارع فى میدان SE‏ الد ينى والسیاسی خاصة فى القرن 
الرايع الهجرى ٠‏ ويبدو تعديله لأفلاطون وخروجه عن 
تعاليمه فى ضوء التجرية الاسلامية فى اشتراطه البلاغة 
والخطابة.والقدرة على الاقناع والتخییل ۰ فأفلاطون رآى 
خط المطاية ومنافسة الخطيب لجل الشسياسة (1) الدئ يجب 
أن يتقيد عنده ياملاءات الشکر المحض والتعبير المنطقى 
الخالص ٠‏ 

ولكن المطلع على الممارسة الأمريكية للدستور الذى 
وضمه من يسمو نهم «بالآباء المؤسسين» » وما يدور بشآنها 
آحپانا من تفس وجدل بين رئاسة الجمهورية والکو نجرس 
والمحكمة العلیا يدرك العانی المتضمنة فى بیان الفارابی عن 
طريقة الحكم فى الشكل الدستوری أو السنى من الرئاسات “ 
كما أن المطلع على التفسيرات الكارزمية للزعامة والسلطة 


٠ روزنتال‎ )۱( 


YAA 


عند فيس وغيره من علماء الاجتماع المحدثين يدرك الدرس ۰ 
المتجدد عير العصور فیما یتصل بتمجید الحاكم بل وتألیهه ٠‏ 
فالشقة ليست بعيدة بين ماشاهدناه فى هذ! العصی من تمجید 
للز عیم والانسان الکامل على حد تعيس نیتشه ‏ وبين مایصفه 
القارابی فى النوع الأول من الحكم اللکی والأرستقراطى 
عن «الانسان الالهی» ء فقی الدولة الثالية یجمل الفارابی 
« منزلة الملك والرئيس الأول فیها متزلة الاله الذی هو 
salh‏ الأول للموجودات وللعالم وآصناف «ile‏ (۱) + 


۴ س piil‏ الاجتماعی وملاءمة التشريع السیاسی : 


وان نو عی الحكم عند النارابى = سواء الأرستقراطى 
الشخصى منه أو الدستوری السنى e‏ يخضعان فى التطبيق 
الواقعى لعملية مستمرة من التشريع ۰ فالفكرة الشائعة عن 
نظام الحكم عند الفارابى مآخوذة عن الظهر الشكلى للرياسة 
فى المدينة الفاضلة ٠‏ ويكاد التصوير التقليدىلفكره السيامى 
يعرض الحكم عند الفارابى وکانه صورة جامدة ثابتة لنظام 
لایتنب ولا يتبدل فى اطاره العام وتفاصيل أجزائه ٠‏ ولكن 
AM‏ السیاسی عند الفارابى اذا ما نظر اليه ككل يبدو آنه 
حتى فى قسمات الثالية » يشتمل فى أحشاثه على عوامل quai‏ 
والدينامية ٠‏ فالرئیس الأول للدولة »> وواضع أسس النظام 
فيهاء أو من أطلق عليهم فى أمريكا «الآباء المؤسسون» 
للدستور فى سنة ۱۷۸۷ ۰ أو من أطلق عليهم فى آكش من 
ثورة من الثورات الشعبية وحركة من الحركات الدستورية 
اسم «الجمعية التأسيسية» »> ماکانوا عند الفارابى ليضعوا 
ملامح نظام سياسى خالدة عبی‌س الزمن ٠‏ وانما یری الفارابى 


٠ AV الملة ص‎ )١( 


۳۹۹ 


أن الی‌ئیس الأول للدولة لایستطیم أن يشرع لكل الأحداث » 
والعوارضش وظروف الزمان والمكان » فقدرته وحياتهالمحدودة 
وما قد یموق عملية التشريع مما يعرض له من آشفال طارثة 
كالحروب ٠‏ يضطره لأن يترك المثل الأعلى للتشريع الشامل e‏ 
ویکتشی بمعالجة الأصول وماهو « أعظم قوة وآكش نفعا و آشد 
غنى وجدوى فى آن تلتثم بها الدينة » وترتبط » وینتظم 
La sai‏ » فيشرع فى تلك وحدها » ويترك الباقية اما لوقت 
فراخه لها أو OÙ‏ غبره يمكنه أن يستخرجها e‏ اما فى زمانه 
واما بعده e‏ اذا احتذى حصدوه» )1( * ومن نم فان خلفاء 
الر ئيس الأول فى الدولة ممن هم مثله فى جمیع الأحوال » 
لهم أن يشرعوا ما لم یشرعه الرئیس الأول » بل ولهم أن 
يغيروا کثرا مما شرعه الأول وفق تقديرهم وعلمهم ob‏ ذلك 
هو الأصلح فى زمانهم . بل ولكل خليفة أن يغير ماقد شرعه 
aa}‏ السابق له ء حسب تقديره لما هو اصلح » كما أن «له 
أن يقس ماقدره من قبله » oY‏ الذی قبله لو بقى لغب أيضا ذلك 
شیر ه الذی پعده» * 3 يعس UE‏ الفارايى عملية التشریع 
المستمرة فى اطار الکم الأرستقراطى الشخصی على النحو 
الآتى : 

« والرئيس الأول قد یلحقه ويعرض له أن لايقدر e‏ 
الأفعال كلها ويستوفيها فيقدر أكثرها » وقد يلحقه فى يعض 
مايقدره ان لايستوفى شرائطها كلها بل يمكن أن تبقى أفعال 
كثسة مما سبیلها آن تقدر فلا يقدرها لأسباب تعرض : اما 
لأن المنية تحرمه وتساجله قبل أن يأتى على جميعها واما 
لأشغال ضرورية تعوقه من حروب وغيرها واما GY‏ لايقدر 
الأفعال الا عند حادث وعارض مما يشاهده هو أو مما 


لماص سمس 
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يسآل عنه فیقدر حينئذ ويشرع ويسن ماینبغی أن يعمل 
فى ذاك النوع من الحوادث » فلا تعرض كل الموارض فى 
زمانه ولا فى البلد الذى هو فيه , فتبقى أشياء كثيرة مما 
يجوز أن يعرض فى غب زمانه آو فى غير بلده يحتاج فيها الى 
فعل محدود مقدر فى ذلك الشىء العارض فلا يكون هو شرع 
فيها شيئًا . أو يعمد الى مايظن أو يعلم آنها من الأفعال أصول 
تمكن غيره أن يستخرج عنها الباقية فيشرع فيها كيف وكم 
ینبغی أن تعمل ويترك الباقية علسامنه أنه يمكن أن 
يستخرجها قيره اذا قصد قصده واحتذی حذوه أو يرى أن 
يبتدىم في آن يشرع ويقدر الأفعال التى هی أعظم قوة ASi y‏ 
نفعا وآشد غنى وجدوى فى أن تلتئم بها المديتة وترتيط 
وينتظم آمرها » فيشرع فى تلك وحدها ويترك الباقية اما 
لوقت فراغه لها أو OÙ‏ غيره يمكنه أن يستخرجها › اما فى 
زماته واما بعدهء اذا احتذى ogis‏ ۰ 

فاذا خلفه بعد وفاته من هو مثله فى جميع الأحوال كان 
الذی یخلفه هو الذی يقدر مالم یقدرهالول» وليس هذا فقط» 
بل له آیضا أن us‏ كثيرا مما شرعه الأول ء فيقدره غير ذلك 
التقدير اذا علم آن ذلك هو الأصلح فى زمانه » لا لأن الأول 
أخطا . لكن الأول قدره بما هو الأصلح فى زمانه « وقدر 
هذا يما هو الأصلح بعده » زمان الأول » ويكون ذلك مما لو 
شاهده الأول لغيره آيضا » وكذلك اذا خلف الثانى ثالث مثل 
الثانى فى جميع آحواله » والثالث رايع » فان للتالى أن يقدر 
من تلقاء نفسه ما لا يجده مقدراء وله أن ینب ماقدره مث 
قيله , لآن الذى قبله لو بقی لغب آیضا ذلك الذی غيره الذى 


)١( ۰ «us, 
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ولکن عملية التشریع الستمرة فى العهود التی یتول 
Lire‏ الفاراپی قیودا فی Jb‏ الحكم السنى آو الدستوری t‏ أو 
رياسة الروساء التاپعین من غي الأوائل ٠‏ فهو وان آکد آهمية 
الملاءمة الستمسء: بين حاجات الزمن والظروف اللابسة وبين 
التشر يعات المتناسبة التى ترضى تلك الحاجات »> الا أنه لم 
يبح فى ظل هذا التظام السنی التقليدى التغيير الجسوهرى 
للقو اعد الأساسية التى وضعها صاحب الشريعة . وانما قصر 
التفيس على نوع من الاستنياط والاستخراج عن الأشيام التى. 
pa‏ التی تمتی بالتشريع الج ئی قى ضسوم مايمليه غرض 

ضع الشريعة ۰ 


ولقد وضح الفارابى آن صتاعة الفقه فى هذه DLL‏ 
تشتمل على جزثين : چزء فى الآراء وجزء فى الأفعال - ولهذا 
ففى الأفعال اشترط الفارابی فى الفقیه «آن یکون قد. 
استوفی علم کل ما صرح واضع الق Lu‏ بتحدیده من الأفعال» 
بقول أو بفعل » وآن یکون ذلك عارفا بالشرائع الأخيرة التی 
انتهی الى leu ts‏ الرئیس الأول ان كان قد لجأ الى تيديل. 
قيما شرع e‏ وآن يكون آیضا Bole‏ پاللفتة التى يها کانت 
مخاطبة الرئيس الأول » ويكوت له مع ذلك جودة فطنة للمعنى 
وما يستعمل من تخصيص آو اطلاق فى القول » وأن ds‏ 
له تميين بين التشابه والتباين فى الأشياء 2 وقوة على فهم 
اللازم من قي اللازم ء وذلك يجودة الفطرة وبالدربة. 
الصناعية ۰ آما فیما يتصل بعمل الفقيه فى الآراء » فان. 
القارايى پشترط نفس الشروط التى رآى وجوب توافرها 
لدیه ليمارس عمله فى الأفعال ٠‏ وهو يرى أن الفقه فی. 


Yey 


الأشياء العملية من اللة » انما يشتمل على جزئيات الکلیات 
التی یحتوی علیها علم السياسة » ومن ثم فهو جزء من آجزاء 
علم السياسة ویدخل تحت الفلسفة العملية - «والفقه فى 
الأشياء العلمية من اللة مشتمل اما على جز ئيات الکلیات التی 
تحتوی علیها الفلسفة النظرية » واما على ماهی مثالات الأشياء 
تحت الفلسفة النظرية » فهو اذن جزء من الفلسفة النظرية 
و تحتها , و العلم النظری الأصل» (۱) + 


ويعرض الفارابی لعملية التشريع فى مواکبتها للتطور 
مع الظروف المتغيرة عب الزمان والمكان فى ظل الحكم الذى 
أطلقتا عليه الحكم الدستورى أو السنی على النحو الآتى الذی 
تقوم فيه صناعة الرياسة التابعة السنية مكان صناعة الملك 
ورئاسة الأفاضل » فهو يقول : 

Lilo «‏ اذا مضى واحد من هؤلاء LSY‏ الأبرار الذین 
هم الملوك فى الحقيقة ولم يخلفه من هو مثله فى جميع الأحوال 
احتيح فى كل مايعمل فى المدن التى تحت رئاسة من تقدم الى 
آن يحتذى فى التقدیر حذو من تقدم ولا يخالف ولا ینید بل 
يبقى كل ماقدره المتقدم على حاله » وینظ الى كل مايحتاج 
الى تقدیر مما لم يصرح به من تقدم فيستنبط ویستخرج عن 
الأشياء التی صرح الأول «La us‏ فیضطی حيدئذ الى 
صناعة الفقه » وهى التى يقتدر الانسان بها على أن يستخرج 
ویستنبط صحة تقدیر شىء مما لم يصرح واضح الشريعة 
يتحديده عن الأشياء التى صرح فيها بالتقدیر » و تصحیح 


| روج وج 
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ذلك بحسب غرض واضع الشريعة باللة بأسرها التی شرعها 
قى الآمة التى لهم شرعت - وليس يمكن هذا التصحيح أو 
يكون صحیح الاعتقاد لآراء تلك الملة فاضلا بالقضائل التى 
هى فى تلك الملة فضائل - فمن كان هكذا فهو فقيه ٠‏ 


واذا كان التقديي فى شيئين — فى الآراء وفى الأقعال ب 
لزم آن تكون صناعة الققه جرئين : lose‏ فى الآراء وجزءا 
فى الأفعال - فالفقیه فى الأفعال یلزمه آن یکون قد استوفی 
علم كل ما صرح واضع الشر يعة پتصدیده من الأفعال ۰ 
والتصریح ريما كان بقول ور يما كان بفعل واضع الشريعة, 
فیقوم alad‏ ذلك مقام قوله فى ذلك الشیء انه ینیفی أت یفعل 
فيه کذا وکذدا ۰ وان يكون مع ذلك عارفا بالشرائع التی انما 
شرعها الأول يحسب وقت ما ثم أيدل مكاتها غيرها واستدامها 
ليحتذى فى زمانه sie‏ الأخيرة لا الأولى ۰ ويكون آیضا عارفا 
ياللغة التى بها كانت مخاطية الر ئیس الأول » وعادات آهل 
زمانه فى استعمالهم لنتهم ء وما كان منها يستعمل فى الدلالة 
على الفیء يجهة الاستمارة له وهو فى القيقة اسم غيره e‏ لثلا 
یظن بالفیء الذى gazul‏ له اسم شىء آخ انه عتدما لفظ په 
أراد ذلك الشىء الآخى « أو يظن أن هذا هو ذاك ۰ ويكون له 
مع ذلك جودة فطنة للمعتى التی آريد بالاسم الشترك فى 
الوضع الذى استممل فيه ذلك الاسمء وكذلك متى كان 
الاشتراك فى القول ٠‏ ویکون له جودة فطنة أيضا للذی 
یستعمل على الاطلاق ومقصد القائل آخص منه . والذی 
یستعمل فى sal‏ القول على التخصیص ومقصد القائل آعم 
منه » والذی يستممل على التخصیص أو على العموم أو على 
الاطلاق ومقصد القائل هو مايدل ذلك عليه فى الظامس ۰ 
ویکون له معرفة بالشهور من الأمور والذی هو فى العادة ٠‏ 


veg 


ویکون له مع ذلك قوة على آخذ التشابه والتباین فى الاشیاء . 
وقوة على اللازم للشیء من غير اللازم - وذلك یکون بحودة 
القطرة و بالدر بةالصناعية ب ويصل الى آلفاظ واضع الشريعة 
فى جميع ماشرعه بقول e‏ والى آفعاله فيما شرعه بان فعله ولم 
ينطق يه اما بالمشاهدة والسماع منه ان كان فى زمانه و صحبه 
Lilo‏ بالاخبار عنه س والأشبار عنه اما مشهورة واما مقنعة e‏ 
وكل واحدءة من هذه اما مكتوبة واما غير مكتوية ٠‏ والفقيه 
فى الآراء المقدرة فى الملة ينبغى آن يكون قد علم ما علمه 
الفقيه فى الأعمال ٠‏ 

فالفقه فى الأشياء العملية من الملة اذن انما يشتمل على 
آشیاء هی جزئيات الكليات التى يحتوى عليها المدنى + فهو 
اذن جوء من أجزاء العلم المدنى وتحت الفلسفة العملية ٠‏ 
والفقه فى الأشياء العلمية من Jorda UI‏ اما على جزثيات 
الكليات التى تحتوى عليها الفلسفة النظرية واما على ماهى 
مثالات الأشياء تحت الفلسفة النظرية » فهو اذن جنء من 
الفلسقة النظرية وتحتها والعلم النظرى الأصل» ٠ )١(‏ 


السياسة cells‏ العلمى : 
وان من أهم مايربط الفارابى بمجتمماتتا المعاصرة » 
gtl‏ العلمى الذى Je)‏ على تطبيقه فى میدان السياسة 
العلقون بينه و بين آفلاطون فى النظر واختاروا لهما سویا 
ولكن هذا الحكم لايصدق على كليهما ١‏ ویهمنا أن ثبين أن 
الفارابى يعطى لأهل الأرض الکثر اذا ما آقتربوا منه من 


۰ ۵۲-۵۰ الملة ص‎ )١( 


O os الفارابی‎ 


خلال القیم الواقمية فى الحكم ولیس من خلال البسادیء 
اليتافيزيقية التی اتخن Les‏ الأطار والخلفية لعملها. 
قالماراپی يبدو پعیدا عالیا مسرف اليعد gali‏ العلو ان تحن 
تتبمتا معه السياسة الو اقمية كحلقة فى سلسلة الدظام الكونى, 
وکجزء لايتجزآ من وحدة الکون » مما جعله یقرر أن «متزلة 
الملك والرئيس الأول (فى المدينة الفاضلة) منزلة الاله الذى 
هو المدبس الأول للموجودات وللمالم وأصناف مافيه» (۱) ٠‏ 


كما جعله يقرر آن هدف الحكم يقوم على تحقيق السعادة 
فى هذه الحياة وفى امياة الآخرة e‏ وان نجاحه يستلزم توافر 
الفلسفة النظرية فى الحاكم والملة المشتركة بين المواطنين ٠‏ 
فالقارابى يجمل نظريته فى وجوب محاكاة مدبی الأمة لله فى 
تد بيره للعالم پقوله : «انه ينبغى أن يتأسى بالله ويقتفى آثار 
ثد ہیں مدیں المالم فيما أعطى أصناف الموجودات ء Luis‏ دپر 
به آمور ها » من الغرائن والفطر والهيئات الطبيعية التى جعلها 
Les la Sos‏ حتى تمت ارات الطبيعية فى کل واحد من 
آصناف العوالم بحسب رتيته ء وفی جملة الوچودات ٠‏ فيجعل 
هو آيضا فى OU‏ والأمم نظاش‌ها من الصناعات والهیثات 
والملكات الارادية حتى تتم له الخرات الارادية 2 فى كل واحد 
من المدن والامم بحسب رتبته واستئهاله » ليصل لأجل ذلك 
جماعات الأمم والمدن الى السمادة فى هذه الحياة » وفى الحياة 
الآخرة * 

Jeta‏ هذا يلرم آیضا أن يكون الر‌ئیس الأول للمدينة 
الفاضلة قد عرف الفلسقة النظرية على التمام ء لأنه لايمكن 
آن يقف على شىء مما فى العالم من تديس الله تعالى حتى ail‏ 


بو 


شیب 


٠ NY ص‎ UM )۱( 


يه الا من هناك ۰ و تبین مع ذلك آن هذه كلها لاتمکن الا آن 
تکون فى الدن ملة مشستر À‏ تجتمع بها آراوهم و اعتقاداتهم 
و أفعالهم » و تاثلف يها آقسامهم وت تبط وتنتظم > وعند ذلك 
تتعاضد آفمالهم وتتعاون , حتى Faila‏ اللتمس وهو السعادة 
القصوی» )۱( . 

فهذا ال بط بين عمل su‏ فى الدولة وعمل الله فى 
نظام الكون بأجمعه > هو الذى آضفی على مولفات الفارابى 
السياسية الصفة النظرية » بل الصفة الدينية , GY‏ لم يكتف 
LS bocas‏ الحاكم فى تنظيمه للدولة لله فى تنظيمه للعالم e‏ وذلك 
من تحت الى فوق » وانما آغرق فى التشبیه الى درجة رسمت 
الصلة Logis,‏ بطريقة عضوية تمتد من فوق الى تحت بتأثس من 
الأفلاطونية الحديثة - فالله عند الفار اپی ينول «الوحی» من 
عنده الى ال ئيس الأول ومدبر ملك المبينة الفاضلة عن طريق 
العقل الفعال أو «الروح الأمين» (Y)‏ فیدبر الرئيس الأول 
الدينة أو الأمة والامم بما يآتى به الوحى مخ الله تعالى ٠‏ 
«فالله تعالى هو المدس آیضا للمدينة الفاضلة كما هو المدس 
à ea‏ وآن ous‏ تعالى للسالم Aa g‏ » و تدبره للمديسة 
الفاضلة یو چه‌آخر » قير آن بين التد پر ین تناسب » و پان أجزاء 
العالم و آجزاء الدينة أو الأمة الفاضلة تناسب» (Y)‏ ۰ 


ولكن الفارابی فى تفکره السيامى لم يعش طوال الوقت 
۱ فى برج من الأبراج السماوية » ولم يقف عند النظ دون 
التطبيق » بل شغل بالسياسة الواقعية ومنهجها وجعل النظر 

À )۱(‏ ص 1۵ ب كك ۰ 

۰ 1۶ ص‎ U (Y) 
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تشر ای is‏ د ار 
لیجتی من ثماره غنی للارض والواقع ٠‏ قهو يقرر؛ آن 
«السياسة الفاضلة هى التی ينال السائس بها Less‏ من 
الفضيلة لایمکن أن يناله الا بها » وهی آکش مایمکن أن dl,‏ 
الانسان من الفضائل ۰ ويتال السوسین من الفضائل فى 
حياتهم الد نيوية وامياة الأخيرة ما لا یمکن آن ينال بها * آما 
فى حیاتهم الدنيوية » فان تكون آبدانهم على أفضل الهيئات 
التى يمكن فى طبيعة واحد واحد متها Of‏ یقبلها - وتکون 
أنفسهم على افضل المالات التى يمكن فى طبيعة نفس نفس 
من آنشس الأشخاص وفى قوتها من الفضائل التی هی سبب 
السعادة فى الحياة الآخرة + ويكون عيشهم أطيب ds‏ من 
جميع آصناف الحياة والعيش الذى لغيرهم» ˆ 

الفاضلة عنده لها ی المحسوسة فى أيدان 

ی قراغ آو فى اطار ا العام دون أن Lai de‏ فى 
ne‏ الموا طنين * 


| ومن هنا يجمع الفارابی کمادته فى نظراته المؤتلفة 
التو از نة بين الذ هب الفردی ومذ‌هب الدولة بهدی من الفر‌ض 
الوجد الاأسمی وهو تحقيق السمادة للقفرد كجزء وللدو له 
ككل ٠‏ 

و تظهر النظرة الواقعية للسياسة عند الفارابى لا من 
تاسية استهدافها تحقيق أغراض محسوسة ملموسة فى حياة 
!لو ادانین وحسب e‏ وائما فى shkas]‏ النو ع الناسب للشعب 
المناسب + فما يناسب الشعوب المختلفة من السياسات الختلفة 
اشبه عند الفارابی يما يناسب الأبدان ذوی الأمزجة المختلفة 


YA 


من فصول السنة الختلفة ۰ فهو يقول «ان حال السیاسات 
و نسبتها الى الأنقس کحال الأزمان ونسبتها الى الأيدان ذوات 
الأمرجة المختلفة ٠‏ 


وكما أن بعض الأبدان يصلح مزاجه وحاله فى زمان 
الخريف » ويعضها يصلح فى OLJ‏ الصيف > وبعضها يوجد 
الأصلح له والآوفق فى زمان الشتاء وبعضها يصلح جدا فى 
زمان الربیع » كذلك حال الأنفس و نسبتها الى السياسات - على 
أن الأبدان تكاد أن تكون أصولها التی تركيت عنها آشد 
اتحصارا من الهيئات والسس * وذلك أن الهيئات والسير 
تركب عن أشياء طبيعية وارادية تكاد آن تكون يلا نهاية , 
بعضها پالقصه ويمضها بالاتفاق» ٠ (V)‏ 

ببق التازا بن الو افيا فى" السياسدة عل اسان تى 
نظ يته فى الق القومى و تنوعه ودعائمه العنصرية والطبيعية 
والثقافية - فهو یذ هب الى أن « الجماعة الانسانية الکاملة على 
الاطلاق تنقسم آمما» والأمة تدمیز عن الأمة بشیئین طبيعيين: 
بالخلق الطميعية والشيم الطبيعية 2 و بشىء ثالث وضعى وله 
مدخل ما فى الأشياء الطبيعية » وهو اللسان » أعنى اللغة التى 
بها تتكون العبارة ٠‏ فمن الأمم ماهو JUS‏ ومنها ماهو 
صفاره (۲) ۰ 

ویبرر الفارابى اختلاف الأمم على هذا التحو الطبیعی 
پاختلاف الموقع الجغرافى > وآجزاء الأرض التی هی مساكن 
الأمم e‏ واختلاف الهواء والمياه » واختلاف النبات والحيوان 
غير الناطق فتختلف List‏ الأمم وتختلف تيما لذلك الخلق 


۰ ٩۳ فصول منتزعة ص‎ )١( 
۰ ۷۰ لسياسة المدنية ص‎ (Y) 


والشیم الطبيمية ۰ ويضيف الى ذلك عامل الثقافة الفعال فى 
هذا الجال ء فالامم تختلف باختلاف قدراتها على اكتساب 
العلوم والصنائع و آساليب الفك والسلوك البتاء فى stu‏ 
الدو له والحياة الفاضلة - 


وان واقعية الفارایی التی تفی‌ض تتو ع السیاسات بتنوع 
الشعوپ » وتربطها ريطا وثيقا بحياة الأفراد ومصائرهم e‏ 
تملى فى الوقت نفسه على معالجتها منهجا علمیا ٠‏ فهو يشبه 
مهنة الملكية الشاضلة الآولى بمهنة الطب e‏ وعمل الملك السیاسی 
يعمل الطبیب العلاچی s‏ فلابد للملك من أن يعرف جميع 
الأفعال التی یکفل بها التمکیت للسسی واللکات الفاضلة فى 
الدولة » و الحافظة على پقائها دون آن پداخلها شىء من السبر 
الجاهلية التى تعفد آمر‌اضا تهدد سلامة چسم الدولة ۰ ومثل 
الملك فى ذلك مثل الطبيب الذی تقوم مهنته على «معرفة جمیع 
الأفعال التى تمکن الصحة فى الأنسان و تحفظها عليه و تحوطها 


من أن يعن س لها شىء من | مر‌اض» )۱( 5 


وكما أن الطبيب لايستطيع آداء وظيفته الا اذا تواقرت 
له معرفة الكليات والأشياء المامة الثبتة فى كتب الطب من 
قواعد العلاح وميادثه فى الأمراض المختلفة ء وتوافر له فى 
الوقت نفسه «قوة آخری تحدث بمن اولة آعمال الطب» فى 
مختلف الأيدان » و يطول مشاهدته لآحوال المرضى e‏ والتجرية 
التى تحصل له «نتيجة مماناة العلاج فى مختلف الأشخاص ۰ 
cl‏ حال الملك » فان مهنته تقوم على دعامتين : معرفة 
الأشياء الكلية الخاصة باشکم > والقوة التى استفادها عن 
طاول التجر بة والمشاهدة فى ميدان العمل السياسى للمواطتين 


arranges a nnn N manaon ¬ Ry earan 
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والجماعات و الطوائف والدن والأمم ۰ فليس یکفی فى معالجة 
بدن زيد أو بدن عمرو من المی المسنراوية أن یکتفی 
الطبيب بتطبيق قواعد العلاج العامة للحمى الصفراوية مما 
تملمه من كتب الطب e‏ وائما لابد له Les‏ استفاد من خبرة 
عملية وقدرة فنية آن un Lis‏ العليل زيد!١‏ كأنأو عمرا ؛ ليقدر 
له كمية الدواء وكيفيته وزمانه ٠‏ وأن هذا المنهج العلمى 
عند الطبيب الذی يتوم على العلم والمشاهدة والتقدير 
والتجرية هو نفس التهج السياسى عند الملك الذى يقوم بعد 
استيعابه لاسس المعرفة السياسية على تقدير الاأفسال 
والسياسات «فی كميتها وكيفيتها وآزمانها» وساش مايمكن 
آن تقدر به الأفمال يحسب اختلاف المدن والأمم والجماعات 
والطو ائف والأقراد و يتخسسا الأحوال والعوارض فى مغتلف 
الأوقات ۰ 


و یشرر القارابى ol‏ الشوة التى يستطيع بها الحاكم ol‏ 
یمالج الحالات الختلفة فى السياسة العامة بحسب ظروف کل 
حالة على حدة تسمی عند الفکرین القدماء «التعقل» » وهذه 
القوة على حد تعبره « ليست تحصل بمعرفة SUIS‏ الصناعة » . 
واستيفائها كلها » لکن بطول التجربة فى الأشخاص» )1( 


بحسب ذلرو فها Lalli‏ ولا يقتصر على اتخاذ الیادیء العامة 
تر یاقا لكل مايعرض من مشسکلات السياسة والاجتساع 
و | لاقتصاد والثقافة لایز ال يجد من بين الفکرین من ینادی 
به , ويفضله على اللجوء الى الحلول المنطقية المطلقة SAB ٠‏ 
الاشتراکی الانجلیزی ratata‏ كول G. D. H. Cole‏ مثلا يكاد 


٠ OÙ کتاپ الملة ص‎ )١( 
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يكرر أقوال النارابی حين يتحدث عن الاشتراكية فى انجلتراء 
ویقتح وجوب التقيد فى تطبيق الحلول الاشتراكية يقصرها 
على المؤسسات الرآسمالية التى تصبح ناضجة ومستعدة لهذا 
التحول بسبب عجزها عن آداء وظيفتها الاجتماعية في ظل 
الظروف المتغيرة ۰ وقد آظهر Juti‏ الحتدم ب blu eus‏ 
يبن التخطيط الاقتصادى والمرية الاقتصادية وبين الملكية 
العامة والملكية الخاصة فى وقتنا الحاضر أن هذا cell‏ الجن ثى 
فى اتجاهاته والذى يبدو آن الفارايى یز کیه على أسس علمية 
تجريبية » لايزال يجد من يشهره فى وجه الداعين الى اعادة 
سيم الاجماعى هل اسن جدرية من الميادىم E‏ 
العامة ۰ كما ذهب الشارابی نشسه فى مجال التنظیم السیاسی 
والاقتصادی والاجتماعی والثقافی للدولة المثالية * ویفصل 
الفار ابی منهجه التجريبى فى کتاب اللة على النحو الآتى : 

« والطبيب فبين آنه ينبغى أن یعرف أن الأضداد ینیخی 
أن تقاوم پا ل#خسداد » ويعرف آیضاآن اسرارة تقساوم 
پالبر‌ودة » ويعرف آیضا أن الحمى الصفراوية ینبفی أن تقاوم 
يمام aà}‏ أو pasii las‏ الهتدى ٠‏ وهذه الثلاثة ثة بعضها آعم 
من بعض ۰ فآعمها أن الأضداد پنبغی أن تقاوم NAT‏ € 
و أخصها آن اشمی الصشی او ass À‏ آن تقاوم يماع e gai}‏ 
وقولنا ol»‏ الحرارة تقاوم بالبرودة » res‏ بين الأعم 
وا #خص ۳ 

غير آن الطبیب u‏ كان Ule‏ اتما gbe‏ آيدان الأشخاص 
والآحاد » مثل بدن زيد وبدن عمرو ء صار لایجتزیء فى 
علاج حمی زید الصفراوية Le,‏ عرفه من أن الأضداد تقاوم 
بالأضداد . ولا أن الحمى الصضر‌اوية ینبغی OÙ‏ تقاوم بماء 
الشعير « دون ان يعلم فى حمى زيد هذا علما أخص من تلك 


VAY 


الأشياء التى عرفها من صناعته : فيفحص هل حماه فده 
الصفراوية ينبغى أن تقاوم بماء الشعير من قيل امتلاء فى 
du‏ من آشیاء باردة رطبة » أو أن ماء الشعير يصحح الخلط 
فلا يتركه OÙ‏ ينضح e‏ وآشباه هذه ٠‏ 


وان كان ینبنی أن يسقى مام الشعير فليس يجتزىم بان 
يكون عرف ذاك معسفة مطلقة دون أن يمرف كم مقدار 
ماینبنی آن يسقى منه فى كثرته وكيف ينيفى أن يكون قوام 
مايسقاه منه فى الثخن والرقة وفى أى وقت من أوقات النهار 
يتيغى أن يسقى وفى آی حال من أحوال زيد هذا الحموم 
ينبغى أن يسقى فيكون قد قدر ذلك فى كميته وكيفيته وفى 
زنانه » ولیس يمكنه أن يقدر دون أن يشاهد العليل ليكون 
تقدیر ذلك بحسب مايشاهد من حال هذا العليل الذى هو 
زيد ۰ وبين آن تقديره هذا ليس يمكن أن يكون استفادة من 
كتب الطب فى تملمها وارتاض بها ولا بقدرته على معسرفة 
الكليات والأشياء العامة التى هى مثبتة فى كتب الطب » بل 
بقوة أخرى تحدث بمزاولة أعمال الطب فى واحد واحد من 
آحاد الأبدان و بطول مشاهدته لأحوال المرضى والتجربة التى 
تحصل له فى طول الزمان عن معاناته العلاج وتوليه ذلك فى 
شخصس شخص ۰ 

قاذن الطبیب الکامل انما تتم له مهنته حتی یتأتی Les‏ 
JL y!‏ الكائنة عن تلك الهنة بقو تین اثنعين : احداهما 
بالقدرة على معرفة الکلیات التی هى آجزاء صناعته على 
الاطلاق و باستيفائها حتی لایشذ عنه شىء بالقوة التی تحدث 
له عن طول آفعال صناعته فى شخص شخص ٠‏ 

وكذلك حال المهنة الملكية الأولى ٠‏ فانها تشتمل آولا على 
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آشياء كلية ۰ ولیس یجتزیء فى أن يفعل آفمالها تلك où‏ 
يكون قد استوعب معرفة الأشياء الكلية و بقدرته عليها دون 
أن يكون معه قوة أخرى استفادها على طول التجربة والمشاهدة 
يقدر بها على تقدیں الأفعمال فى كميتها وكيفيتها وآزمانها 
وسائ مایمکن آن تقدر يها الافعال ويشترط less‏ شرائط اما 
بحسب مدينة أو LT‏ أمة أو واحد واحد , أو يحسب حال 
يحدث و بحسب عارض وفی وقت وقت , اذ كانت أفعال المهنة 
الملكية انما هى فى المدن الجزثية : أعنى هذه المدينة وتلك 
المدينة آو هذه LYI‏ وتلك الأمة آو هذا الانسان وذلك 
الانسان ۰ والقوة التى يقتدر بها الانسان على استنیاط 
الشرائط التى يقدر يها الأفعال بحسب مايشاهد فى جمع 
gor‏ أو مدينة مدينة أو طائفة طائفة أو واحد واحد, 
و يععسب عارض فى مدينة أو آمة أو فى و احد یسمیها القدماء 
التعقل ٠‏ وهذه القوة ليست تحصل بمعرفة كليات الصناعة 
واستيفائها كلها ولكن بطول التج بة فى الأشخاص ۰ 

وهكذا نری آنه من اليسس أن تلاحظ الاتصال الفكرى 
بين أعمال الفارابى فى ميدان السياسة و بين المذاهب المعاصرة 
والاتجاهات الحديثة - ويرجع ذلك الى آن الفکر السیاسی 
الخ بى بجناحيه اليميتى واليسارى وبوجهته العملية المعتدلة 
اتما يستمد معينه الأصلى من الفکر الیو نانی الذى استو عبه 
الشار ابی بەمق و شمول وصاغه فى اطار يحمل طابع الشجرية 
الاسلامية فى الک - 


ات سس 


۰ ص ۵۷ - 9ه‎ AU كعاب‎ )١( 


AE 


PAR ه و مد‎ af 


الفصل الثامن 
۹ الفارابی فى الفکر اللاتينى 
آبان القرون الوسطی 


الآب جورج شحاته قنواتی 


الفارایی فى الفکر اللاتینی 
ابان القرون الوسطی 


أن :فصول ند افك للاشقة اتیب أل ستكرى انرب فى 
القرون الوسطى هو صفحة مجيدة فى تاريخ انتشار التراث 
العربى خارج حدود البلاد العربية كما آنه دلیسل ساطع 
لوحدة العقل الانسانى وامكان تفاهم الشعوب ۰ 

ومن بين المفكرين المرب الذين كان لهم شان کبب فى 
هذا الميدان ثلاثة أشخاص هم بمثاپة نجوم لامعة فى سماء 
هذا التيادل 2 وهم » اذا ذکر‌ناهم حسب قدر تأثيرهم » ابن 
سينا وابن درشد والقارابى 2 

واتى آريد اليوم ء بمناسبة ذکری المعلم الشانی » 
القارايى ol.:‏ آخصصس Les‏ لدر اسة آثره dis‏ اللاتين فى 
القرون الوسطى e‏ ويخاصة عند المفكرين المسيحيين ٠‏ أما 
ماترجم من تولفاته ان المین با مل آهمیته فلیین La‏ مهال 

وقصدی الأول فى هذا البحث هو OÙ‏ آقدم pgs Lal‏ 
ال بى مجموعة من العلومات تساعده عل ىالثتعمق فى الوضو ع 
ورأيت من الأفضل أن آقسم بحثی الى قسمين : آقدم آولهما e‏ 
حسب التر تیپ الزمنی e‏ آهم البحوث التی تناولت بالذات 
موضوع آثر الفاراپی فى القرون الوسطی الأوربية وآركل 


۳۸ 


فى تانیهما الضوه على ماتبقى من ترجمات لاتينية لولفات 
الفار ابی 5 


القسم الأول 


البعوث الخاصة بالفارابى اللاتينى * 


A. Jourdain, Recherches critiques sur l'âge et Porigine 
des traductions latines d'Aristote et sur les commentaires 
grecs ou arabes employés par les docteurs scolastiques, 
Paris 1819; 2e éd. 1843. 
بحوث نقدية فى تاريخ وأصل الثر‌جمات‎ « 
اللاتينية لأرسطو وفى التفاسی اليونانية والعر بية‎ 
٠ التى استعملها العلماء الاسكولائيون‎ 
و ۱۸۶ ۰ ويشير الى جيوم دوفرتى ورو‌جر‎ ١ 06 
٠ و ۳۹۸ على التوالى‎ 
Augustus Schmoelders, Documenta philosophiae Arabum, 
Bonn, 1836. 


» وثائق من الفلسفة العربية » 
شمولدرس هو آول مستشرق اهتم بالفلسقة 
العربية ble‏ وبالفاراپی خاصة ٠‏ كانت رسالعه 
لنيل الدكتوراه باللنة اللاتينية فى سنة ۱۸۳۹ ٠‏ 
% لا آرید ان اکرر هنا مرة أخرى ما کتب فى حركة الترجمة من 
العربية الى اللائینیة فى القرون الوسطی ۰ فالدراسات فى هذا الیدان 
Bu As‏ ومعروفة لكل دازس ومطلع + 


۳۹۹ 


ونشر للفارابى : «فيما ینبفی أن يقدم قبل تعلم 
الفلسفة «وعيوت المسائل» وترجمتها الى اللاتينية 
وآعطى معجما للاصطلاحات الفنية عريى لاتینی 
(ص ۱۳۲۵ — ۸۱۳۶ ۰ | 

وقد ذکر تصوصا عديدة من المفسرين الیو نان 
(ص ۹۸ — ۷۰) ولكن لم يعسرض للترجمات 
الفارابی فى فلسفة القرون الوسطى ٠‏ 
Carl Prantl, Geschichte der Logik in Abendlande, vol. II,‏ 


Leipzig 1861 (2e 60, 1885: reproduction photomécani- 
que 1955; traduction italienne.) 


« تار یتح المنطق فى الغرب » 

یبحث فى السفحات ۳۰۸ - ۳۲۵ فى المنطق 
التراجم اللاتينية لولفاته ٠‏ 
Moritz Steinschneïder, Al-Farabi (Alpharabius), Mémoire‏ 


‘ de l’Académie Impériale ‘des Sciences de Saint-Péters- 
bourg, series 7, vol. 13, No. 4 1869. 


أهم مصدر لدراسة الفارابى ولایزال الکتاب 

الا آنه يعطى بیانات عديدة عن هذه الترجمات فى 

مواضع شتی 5 

Salomon Munk, Mélanges de philosophie juive et arabe, 
Paris 1857 (reproduction photomécanique 1955). 
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» مختارات من الفلسفة اليهودية والفلسفة 
الس‌بية ۰ وحدیثه عن الفارابی فى الصفحات من 
۱ الى ۳۵۰ ٠‏ ويشير الى بعض‌الترجمات اللاتينية 
(احصاء الملوم ص ۳۶۳) ونص من آلبين الكببي 
(ص ۳۶۲ ۰ مامض) - 
F. Wustenfeld, Die Ubersetzungen arabischer Werke in‏ 
das Lateinische seit dem XE Jahrhundert, Abhandlun‏ 


gen der Königlichen Gessellschaît der Wissenchaîten 
zu Göttingen, vol 22 (1877), 


« تى.جمات المؤلفات العر بية الى اللاتينية مند : 
القرن الحمادى عشر» وهو متب على حسب المترجمين. 
و یذ گس أربع مؤلقات للقفارابى : ص FA‏ و vA‏ 
و ۷٩‏ و ٩۳‏ ~ : 
Moritz Steinschneider, Die Herbraeïischen Ubersetzungen‏ 


des des Mittelalters und die Judgen als Dolmetscher, 
Berlin 1893; reproduction phot. Graz 1956. 


« التر.جمات العبرية فى القرون الوسطی. 
والثرجمون الیهود» والكتاب عمدة فى موضوعه. 
ais‏ بیسانات عن بعض التراجم اللاتينية ( انظر 
J. Forget, « L'influence de la philosophie arabe sur la phi-‏ 


losophie scolastique », ia Revue néoscolastique de phi- 
losophie, vol. 1 (1894), pp. 385-410. 


« آثر الفلسفةالعر بية فى الفلسفة الاسکولائية» 
ويعرضن للکندی والفاراپی »> ويقف علیهما در اسة 


YYY w الفارابی‎ 


يبليو.جرافية قيمة » ويشي الى بعض الترجمات 
اللاتينية ٠‏ 

Nicholas Rescher, Al-Farabis Short Commentary où 
Aristotele's Prior Analytics, Translated from the Orè 


ginal Arabic with Introduction and Notes, Universily 
of Pittsburgh Press.1963. 


فى المقدمة بیانات دقيقة عن مولفات الفارابی 
المترجمة الى اللاتينية ٠‏ 


مار پو جر‌ینیاسکی Mario Grignaschi‏ 
asl‏ القسم الثانى » الفقرة 
لو کتا Francesca Lucchetta‏ 


«a Ty» الفقىة‎ e القسم الثانی‎ sisi 
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القسم الثانی 
مابقی من ترجمات لاتينية كؤلفات الفارایی 


De Intellect فى العقل‎ )1( . 


كان لهده الرسالة اش كبز فی القرون الوسطی السيحية 
وقد فى مجمت الى اللا تينية dge Ais‏ دیک 0 و ترجم المخطوطات 
المشتملة عايها الى القرتين الثالث عشی والرا يع عشر ٠‏ 
ولايعرف بالتاكيد اسم مترجمها ٠‏ 

وقد usli a‏ اللاتينى لأول مس2 فی القرن السادس 
عشر ستة ۱۵۰۸ فی کتاب هذا هو عنوانه : 
Avicenne perhypatetici philosophi ac medicorum facie primi‏ 


opera in lucem redacta .... anno octavo supra Millesimum quin- 


guies centesimus (1508), Per Bonetum Locutellum Bergomensem 
presbyt. Amen 


: الصفحة , مباشرة یمد المنو ان الثانی‎ VE 


De intelligentiis (d'Avicenne) 


: نجد المنوان الآتى‎ 
Alpharabius de intelligentiis (d'Avicenne) 
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: نجد‎ TA وفی الورقد‎ 
Incipit liber Alpharabii de intellectu. Nomen intellectus.. 
: الورقة 14 نجد‎ FE تم‎ 

€. preter intentionem nostram. Explicit Alpharabii de intel- 
lectu et intellecto. » 
قطما مطولة من هذه‎ Théry وقد نشی الأب تبر ی‎ 

الر‌سالة فى کتایه : 

Autour du décret de 1220 : I. Alexandre d’Aphrodise; Aperçu 
sur l'influence de sa noétique, Biblothèque thomiste, . t. VII, 1926. 
pp. 37-39. 

کامی‌ار پوس فى سنة ۱۵۳۸ : 


Alpharabii, vetustissimi Aristotelis interpretis ... Studio et opera 
Guilielmi Camerarii Scoti, Paris M. DC. XXXVIII. 


LT‏ التشرة العلمية المحققة فقد قام بها الأستاذ الكبير 
ايتبين جيلسون والحقها ببحثه الشهين : 


«Les sources gréco-arabes de l’augustinisme avicennisant» (in 
Archives d'histoire doctrinale et littéraire du Moyen âge), t. 4 (1930) 


وعنوان اللحق هو : 
Le texte latin du De intellectu d’Alfarabi (pp. 108-191).‏ 
وقد رقم المحقق السطور من ١‏ الى 2۰۰ وآشار الب 
بويج فى نشرة الحقق للتص العربى الى مایقایل کل صفحة 
وقد اعتمد الاستاذ جيلسون فى نشی الرسالة على سبع 
مخطوطات من بين عشرة (انظی مظان هذه المخطوطات فى 
طيعة بو یج للئص العر‌بی ص ۵ e‏ هامش (۱) s‏ 
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وقد ترجمت الستشرقة الايط‌الية فرنشیسکا لوکتا 
النص العربی الى الايطالية » ونوهت فى القدمة بآثره فى 
القر‌ون الوسطی اللاتيتية : 
Francesca Lucchetta, Farabi, Epistola sull’intellecto, Traduzione, In-‏ 
troduzione a Note a cura di, Editrice Antenore-Padova, 1974.‏ 


وعرض الدکتور ابراهیم مدکور من قبل فى رسالته 
الكلاسيكية ` 


we‏ مه 


Ibrahim Madkour, La place d'al-Fârâbt dans l’école philosophique 
musulmane. préface de M. Louis Massignon, Paris 1934, pp. 169- 
180. 


لا كان لنظرية العقل عند القارابی من آثر واضح لدی 
المفكرين اللاتين ٠‏ 

ولقد عرف هؤلاء الفکرون نظرية الفارابى اما مباشرة 
إو عن طريق الترجمة اللاتينية لکتاب النفس لابن سينا ۰ أو 
لقاصه الفلاسفة IA‏ ويمكن أن نذکی من بين صولاء 
الفکر‌پن جند‌سلفی Gundisalvi‏ وروسیلیتوس Roscellinus‏ 
وجیوم دوقی فى Guillaume d’Avergne‏ « ورو چ بیکون 
Roger Bacon‏ و اسکتدر الهالیسی Alexandre de Halès‏ 
Buse‏ نتورا Albert le Grand SI xs « Bonaventure,‏ 
وتوماس الأكو ینی Thomas d'Aquin‏ 

والى جاتب ماوضحه الدكتور مدكور فى كتايه الآئف 
الذكى (ص ۱۵۱ الى ۱۵۱ و ۱3۹ الى ۱۸۰) e‏ يمكن الرجوع 
الى البحوث الآتية : 


R. Hammond, The Philosophy of Alfarabi and its influence on 
Mediaeval thought, New York, 1947. 


فقط اتصال توما الأكوينى بالفارابى 
“Yo‏ 


C. Vansteenkiste, «Autori arabie giudei nell'opera di San Tom- 
maso,» in Angelicum, t. 37 (1960), pp. 351-352: A. Cortabarria, 
Las Obras y la Filosofia de Alfarabi en losescritos de San Alberto 
Magno », in La ciencia tomista, t. 77 (1950,) pp. 362-387; t. 78 
(1951), pp. 81-104) : « Doctrinas Psicologicas de Alfarabi en los 
escritos de San Alberto Magno, in La ciencia tomista, t. 79 (1952), 
pp. 633-656: « Tabla general de las citas de Alkindi y Alfarabi en 
las obras de San Alberto Magno ». in Estudios filosoficos, t, JI 
(1953), pp. 247-250. 
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۳۳۹ 


De scientiis e (ب) احصاء العلو‎ 


من آهم آثار الفارابى فى الشرون الو سطی اللاتيئية 
کشا به «احصاء العلوم» . وله ترجمتان : 


١‏ نح ف كبو ان الأو Opusclum de scientiis d‏ وقد 
طبعها كامراريوس Camerarius‏ فى كتاب تادر jus‏ عتوانه : 


Alphorabif vetustis:imi Aristolelis interpretis opera و۳‎ quae, 
latina lingua conscripta, reperti potuerunt, ex antiquis manuscrinlis 
eruta, studio ef opera Guillichni Camerarii (Paris, apud Dionysium 
Aforeau, 1638). 


وعول فى نشرها .على مخطوط فى مكتبة سانت البیئو 
à #1‏ آتدس » Albino « apud Andes‏ .5 تحت عنو ان 
Alpharabïi Compendium omnium scientiarum‏ 
والذدی قام بهذه الترجمة على الأرجح دومنيك چند‌سالفی 
Dominicus Gundisalvi‏ أو يو Li.‏ الاسبانی Juan Hispalenis‏ 
ویظهر آنه ام يكن بين يدى جندسالفی التص الکامل 
للكتاب e‏ فسقط die‏ الفصل اضاص as‏ الكلام 0 وسقطت 
مته أجزاء أخرى لم يستطع الترجم أن يقهم أصلها العىبى ٠‏ 
LI‏ الصتف الثانی من الحذف فهو نائج من عدمفهم التص 
العر بى 3 
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والاقتضاب + فقد التزم الترچم الحرفية ۰ ویبدو آنه 


والترجمة اللاتينية الأخسرى بقلم جرار الکریمونی 
Gérard de Crémone‏ , وهی موچسودة فى الخطو مك اللاتینی 
رقم ٩۳۳۵‏ ۰ ۱۶۳ كل ۱۵۱ فى المكتبة الآهلية بباریس 
تحت عنوان : 
Liber Alfarabii de Scientiis translatus a magistro Girardo Cre-‏ 
monensi, in Toleto, -de arabico in latinum.‏ 
وهی ترجمة كاملة , وتطايق تماما التص العریی كما 
آثبت ذلك الأب بويع  Bouyges‏ فى مقالته : 
Notes sur les philosophes arabes connus des Latins au Moyen‏ « 


Age», Beyrouth, 1924, pp. 51-52. 


ونشر الستشرق الاسيائى انخیل جونزالس بالنسسيا 


Angel Gonzales Palencia‏ الترجمة اللاتينية الأولى (التی 
نشر ها کامرار ایوس) مصحوبة بالتص الس‌یی ويترجمة 


Al-Farabi, Catalogo de las Cienciasn, edicion y traducion castel- 
lana, 2e ed. Madrid, Granada 1953. 
De divisione philosophiae وذهب البعض الى آن کتاب‎ 
Baur نشره باور‎ wall 


L. Baur, Dominicuas Gundissalinus De divisione philosophiae, he- 
raugegeben und philosophiegeschichtlich untersucht. Münster i. Westf. 
1903. 
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هو للقارایی ٠‏ وهذا Lis‏ * والواقع أن هذ! الکتاب 
آلف اعشمادا على کتاپ slasi‏ العلو م للفارابى ودک مئنة 
أجزاء مهمة onde‏ يقة قاطمة فى 
مقالته ٠‏ 


الى اللاتينية ولكن Lu‏ آلف DES‏ ولي تيبي الفلسفة» 
لم پستممل النصن العربى لکتاپ «احصاء a‏ بل تي‌جمته 
ا التی رفظم کاس ار یو ٠ eR‏ وقد آثبت 
AA |‏ العلوم پالنص اللاتینی تشر ه er‏ ۳ 
)51 مقالة بويج مس (oo‏ ۰ 

وقد آشار الدكتور پاور الى آثر كتاب احصاء العلوم فى 
الفلاسفة اللاتین وبين أن الفسارابی هو الذی أدخل » فى 
الذاهب الفلسفية فى القسرون الوسطی » فكرة تقسسيم 
الفلسفة كقضبية فلسفية و 6 ۳ 3۳ 1 
« تقسیم الفلسفة » ue)‏ 3 <( أن كتاب احصساء الملوم 
«قد toi‏ پر مته فى کتاب» تقسیم الفلسفة « وشارکه دی 
وولف de Wulf‏ فى هذا الر آی * 


ولكن بين الأب بويج فى مقالته المدكورة أن هتا الر آی 
لايخلو من البالفة L‏ وقارن طريقة نشیم العلوم Cars‏ 


Histoire de la philosophie (1905), No. 243, p. 286. 


: حيث پتول‎ | 
«libre compilation du de Scientiis de Farabi (utilisé en entier), de 


nombreux écrits d’Ammonius, Isaac Israeli, Avicenne, Boèce, Isidore 
de Séville, Bède ». 


۳۳۹ 


الفارايى و عند جتد یسالیتو س ووصل الى النتيجة الآثية : 
فبينما يضع القارابى تقاسيمه للعلوم الواحد تلو الآخ , 
يحاول چندیسالینوس أن يصنف وینظم تقسیماته ۰ فاستفاد 
الباحث اللاتینی حقا من کتاب الفارابی ولکنه كان کالیناء 
الذی یستعمل مواد أعدها ogi‏ » بعد آن نقحها ور تبها 
و کملها Liber de Ortu scientiarum  - (IA oe)‏ 
و هناك كتاب Lait‏ امه باللاتينية de Ortu scientiarum‏ 
'ومعتناه دفى Las‏ العلوم» نشره Bacumker Holy‏ 
تشرا علميا : ١‏ 
Cl. Baeumker, Alfarabi. Ueber Ursprung der Wissenschaften (De‏ 
oriu scientiarum), in Beiträge 2, Gesch. der Phil. des Mittelalters,‏ 
t. XIX (1916).‏ 
أحذا عن آر بعة مخطوطات . وهناك تسعة آخری لم ين جع 
اليها كما آشار الى ذلك الأب آلونزو فى مقالته : 


Manuel Alonso, «El autor del « Liber de Ortu scientiarum,» in 
Pensamiento, vol. 2 (1946), pp. 333-340. 


وقد ذهب الباحثون فى هو ية مولثف هذا الکتاب مذاهب 
شتی فقال الیعض انه الفارايى (رأى استایتش‌تایدر 
(Steinschneider‏ ويروكلمان » و بو مکی Bacumker‏ 
وسارتون ) ۰ وقال البعض الاخسی انه جشسدیسالیتوس 
Gundissalinus‏ (جو ردان Jourdain‏ هور ئو Hauréau‏ و کور نس 
Correns‏ ( + وقال قفارم Farmer‏ انه ثابت بن قره ˆ 
آما الأب آلو نزو الذی فحص هذه الآراء المختلفة فقد 
انتهى الى القول يآن واضع هذا الکتاب هو جندیسالیتوس اما 
Lit‏ آو تر Lez‏ عن اصل عربى ` 
x‏ جرد جاه 


ی 


) ج ( عيو ن امسا Fontes quaestionum di‏ 


لهذا الکتاب الصنب « فى ثوبه اللاتینی ء قصة طويلة ٠‏ 
ففى الخطوط رقم ۲۶۲ (الفصل ۶ الى ۱۰) من المكتبة 
الانجیلیکا Angelica‏ پروما ء فى الصفحة ۳۳ » ونمن 
فلسفی عنو }45 : Anonymi de formatione scienciorum‏ 


وفی الخطوط اللاتينى الفاتیکانی رقم ۲۱۸۲ نمن 
عنوانه (ص ۶۱ Flos alfarabii : (b‏ 
وهذا الثص آطول بکثر من النص السابق ۰ وقد سبق 
أن السيدة جان بینیامی أودييه Jeanne Bignami-Odier‏ 
نشرث هذه القطمة فی مجلة جيلسون : 
x Le manuscrit Vatican Latin 2186, « Archives d'histoire doctrinale‏ 
et littéraire -du Moyen Age, t XI, pp. 154-155.‏ 
ولكن يقول الأستاذ كروس هیر نائدس ان هلا النشی 
لايتسم بالكمال ٠‏ فالى جانب مافيهمن قراءات خاطئة » خلطت 
الناشرة مخطوط الفاتيكان رقم 5 » الذى اعتبرته 
الأساس > وقراءات من مخطوط مكتبة الانجيليكا رقم ۲۶۲ 
دون OÙ‏ تشي الى ذلك ٠‏ 
وآعاد الاستاة کروس هی‌ناندس نشی النص اللاتینی 
مستمینا بالخطوطین الذکورین كمأ أنه طبع التص العربی 
مستعينا بالطبعات السابقة ۰ انظر 
Miguel Cruz Hernandez, «El Fontes quaestionum CUynn al-‏ 
Masa’il) de Abu Nasr al-Farabi ».‏ 


۳۳ 


فى نفس مجلة «الثرشیف» YA Yoa Archives‏ 
(۱۹۵۱) « ص ۳۰۳ ب ۳۲۳ ۰ 


وقد آردف النس يمعجم عب بی لاتینی للمصطلحات 
أله + = 


و القطمة الموجودة فى الخطوطین اللاتيئيين هى ترجمة 
حرفية للخمس فقسات الآولى وجنء من الفقرة السادسة لكتاب 
:وعيون السائل» للفارابی كما آشار الى ذلك الأب مانو تيل 
آلو نزو Alonso‏ فى مقالته : 
«Traducciones del Aroediano Domingo Gundidalvô» ih Al-‏ 

Andalus, vol. 12 (1947), p. 319. 

وأشار الأب دې میناشی de Menasce‏ الى أن الرسالة 
atfarabi‏ 5105.. تظایق.. «رسالة الدعاوى القلبية » (انظر تشم و 
حيدرآ باد » الرسالة السادست)* 


k‏ علا عار 


و بداية هه الرسالة كما وردت فى طبعة الهند » هی : « الدعاوی 
القلبية. المنسوبة. الى أرسطو مجردة عن الج لابی نصر الفارابی۰ (قال) 
ان الوجود والوجوب والامكان من العانی التى تتصور لا بتصور آضر 
قنلها بل هى معان واضحة فى ٠: gih‏ » وآخرها ۰۰ وان ما یاتی به 
الأنبياء من الشرالم والاحکام والامر بالنهى حق واجپ وان الكمال التام 
للانسان انما هو بالخلم. والعنل معا وان" الدرجة الرفيعة السعادة العظمی 
الما مو .معد لأولى الکمة الحقيقية «٠‏ و المد لك كما هو آهله ومستحقه ٠‏ ۰ 


YYY 


(a)‏ كتاب التنبيه على سبيل السعادة 
Liber exercitationis ad viam felicitatis.‏ 

عش العلامة الدومينيكى سالمان Salman‏ على الترجمة 
اللاتينية لهذه الرسالة فى مخعلوط Bruges, Ville 424 q gg:‏ 
وقد وصسف هذا الخطوط واضع فهرس اللمكتية المرحوم دى 
پور تر ١ | * De Poorler‏ 

دفی الور قة ۳۰۰ من المخطوط 0 jas‏ ملرمة جديدة 
بخط منظم مختلف عن Lil‏ الساپق .ء و هو يرجع الى القرن 
انثالث عش : وقد ple‏ فى الورقة ۳۰۰ و : 


Incipit liber exercitationis ad viam felicitatis. Dixit Alpharabis. 
Dixit Alpharabius bone memoris quod felicitas sit.. 


| : وفی ورقة ۲۰۷ ظ‎ 
. ponamus librum hunc. Explicit liber exercitationis ad vitam 
felicitatis. ١ 


: وفى ورقة ۲۰۸ و‎ 
Incipit Liber de Ortu scientiarum.  Sciencias nichil esse nis! 
substantiam et accidens et creatorem... 


... Excelsus super omnes deus. Explicit liber de ortu scilnciarum. 


C. Baeumker, Alfarabi, Ueber den Ursprung der Wissenschaf- 


ten, in Beitraege zur Geschichte der Philosophie des Mittelaters, t. 
XIX-3, Münster iW. 1916. 


* A, de Poorter, Catalogue des manuscrits de la Bibiothèque Pub 
: lique de la Ville de Bruges, Gembloux, 1934, pp 747-477. 


TY 


ولکنه لم یکشف عنه الى أن اضطلع الأب سالان بذلك 
والخطوط الذ‌کور فى الصفحات ۲۰۰ الى ۳۰۷ هو » 
پلاشلی ٠‏ کتاپ التنبیه على سبیل السعاتة a‏ وقد نشره الأب 
سالات » وقسمه الى أربعين فقرة ۰ واننا نثبت هنا بداية 


الخطوط و نهایته ۰ 


البداية : 


Dixit Alpharabius bone memorie quod felicitas sit finalis in- 
tentio quam omnis homo desiderat et quod, quisquis intendit, ad 
eam solummodo intendit, 


ان السعادة هی غاية ما يتوق اليه کل انسان ء وکل من 


النهاية : 


Nos autem, cum intentio nostra sit sequi ordinem ars asserit, 
oportet nos in libro Principiorum cum quibus de facili incipitur in 
hac arte incipere in denunciatione moderum prolation m significan- 
tium. Oportet ergo ut in hoc libro incipiamus et eum sequentem 
ponamus librum hunc. 


و نحن اذا كان قصدنا آن نلتزم فى ذلك الش‌تیب الذی 
توجیه الصتاعة ذیثبنی آن نفتح LS‏ من كشب الأوائل e‏ و به 
یسهل الشرو ع فى هذه الصناعة بتعديد آصناف الألفاظل 
الدالة علیها e‏ ویس OÙ‏ نبشدیء يه ونجمله تاليا * لهذا 
الکتاپ ۰ 


PA و شاه وميم بون‎ 1 n 


جل قى النص العربی فى طبعة حيدر آباد حصل تحریف لهذه الكلمة 
اد وضع محلها «ثالثا» ۰ والرجوع الى الكلمة اللاتينية القابلة نجد آنها 
تعنى د اليا » _$Sequentem‏ 


۹ 


Nota ex logica Alpharabli yonedam sampin (+) 


ai‏ كرس الأب سالان الدوستیکی Salman‏ مقالا لما 
ترجم من مولفات الفارابى اللاتپنية فى القرون الوسطى : 
D. Salman, « The mediaeval latin translations of Alfarabi's‏ 
works », in The New Scholasticism, t. 13 (1939).‏ 
وقد بين آنه كان يوجد لدی اللاتين عدد من مولفات 
الفارابى المنطقية Lui‏ تب شرح «التحليلات الثانية» » نرى 
منطقا [LU‏ فى نشسه AE‏ آلب Albertus Magnus SH‏ 
وجيل دی روم Gilles de Rome‏ وبيس دی سانت أمور 
Picrre de Saint-Amour‏ ووحر‌اسیا ديو اسکو لانو 
Gratiadeo Esculano‏ ( انظر المراجع فى مققالة سالان 


حمس ۲۳ » هو امش ce ef‏ 2( ۱ 


ولي سر للب سانان Dal‏ على الثص الکامل هتا 
المؤلف > وآشار الى پعض أجزاء منه قى مخطوط بروج 


(EYE) Bruges‏ ومحتويات هذا الخطوط ۰ )١(‏ كتاب 
تبیان السعادة ء )¥( نشأة العلو م de Ortu Scientiarum‏ 


(۳) رسالة فى العقل للکددی ٠‏ وفی الصفحتین الأخر تين من 
الملزمة  "١١(‏ ۳۱۱) نص عنوانه : 

Nota ex logica Alpharabii quaedam sumpta 
۰ مأخوذة من «منطق» الفارابى» * وقد نشیه‎ blu» 
D. Salman, «Fragments inédits de la logique d’Alfarabi, in Revue 
des sciences philosophiques et théologiques, t, (1948), pp. 222-225. 


Yo 


اليداية : 


Vocabulorum signilicatorum quaedam sunt singularia et signifi- 
cant sententiam singularem, et quaedam sunt composita et signifi- 
cant super sententiam compositam. Et vocabula significantia super 
senientiam singnularem tribus generibus constant : nomine, verbo et 
insirumento id est syncategoreumatae... 


: النهاية‎ 
Et syllaba est minor pars quam possit mensurari vocabulum sive 


dictio. Et compositum mangum ex eis est majus eis et istae res in 
vocabulis sicut cubitus in longitudinibus. 


و يةول الاستان چ یدیا سکی Grignaschi‏ ان هذه 
الشذرات من النص اللاتيتى تر‌چجسة لنص عس بى خاص 
بالمقو لات و بکتاب العبارة الموجود فى parer‏ النطق» “وقد 
نقس الأستان جرینیاسکی . فى آخر مقالته » يعض التصوص 
الس بية المقايلة للنصوص اللاتينية ( اتشر ص ۹۹ “(tro‏ 
و مخطو L‏ «مختصی المنطق» موجود فى استانيول فى مكتبة 
حامدية ANT‏ م, ۱ ۰ 


M. Grignaschi, « Les traductions latines des ouvrages de la lo- 
gique arabe ct l’abrégé d’Alfarabi », in Archives d’hist. doct. et litt. 
du Moyen Age, t. XXXIX (1972), pp. 44-45. 


جد + + 


TT 


)3( صدر لکتاب اخطابة 
Didascalia in Rhetoricam Aristotelis‏ 


كي 


اکتشف العالم چوردان A. Jourdain‏ نصا عنوانه : 


Didascalia in Rhetoricam Aristotelis ex glosa Aïlpharabii 


وکان لوكيهد Lucquet‏ فى سنة ۱۹۰۱ e‏ پعتقد أن هذا 
الكتاب هو تاليف للفارابى نفسه ٠‏ ولكن اتضح للقائمين 
پنشی الش‌جمات اللاتينية لأرسطو (Aristotelis Iatinus)‏ 
چ ۱ ۰ ص ۱۰۲ « هایش) آن lès‏ اللص ترجمة Lil‏ 
الفار اپی لشرحه لکتاب الخطابة #ر سطو طاليس وان الرسالة 
التی عنوانها : 

Declaratio compendiosa ex glosa Alpharabii 

وفی الواقع ان هذه «الدیداسکالیا» | Didascalia‏ 
هی مجرد ش‌جمة للمقدمة وللورقة الاوی من شرح الفارابی 
لاخطابة عندما «الديكلار سيق « Declaratio compendiosa‏ مى تعديل 
للجنء الأخير من القدمة + وقد نشی الاستاذ جرینیاسکی هذا 
التص اللاتيتى وقدم له مطولا"فی : 
Al-Farabi, Deux ouvrages inédits sur la Rhétorique. I. Kitab‏ 
al-Khatâba. II. Didascalia in Rhetoricam Aristotelis ex glosa Al-‏ 


pharäbi, Publication préparée par J. Langhade et M. Grignaschi, 
Beyrouth, Institut des Lettres orientales, 1971, 


k*k 


VY — الفارابی‎ 


Physica, de naturali awditu (5) 


Alex. Birkenmajer LS à لقد نشر العالم البولاندی‎ 
الترجمة اللاتينية التی قام يها جيرار الکریمونی لتلخیص‎ 
٠ الفاراپی لكتاب الطبيعة (الکتب الأربعة الأخيرة)‎ 
« Eine wiedergefundene Ubersetzung Gerhards von Cremona », 
in Beitrage zur Geschichte der philosophie und Theologie des Mi- 


itelalters. Supplementband III (Martin Gramann Festschrift), 1935, 
pp. 472-481. 


* XK x 


YYA 


(ح) 


فى سنة ۱۸/۷ sis‏ الدكتور آلبينو ناجی Albino Nagy‏ 
أربع رسائل باللاتينية منسوبة للكندى »تحت عنوان : 
Die philosophischen Abhandlungen des Ja’qüb ben Ishàq al-‏ 


Kindi, in Beitraege zur Geschichte der Philosophie des Mittelaters, 
Band IT, Heft V. Münster 1897, pp. 41-74. 


: والر‌سالة الرايعة عنوانها‎ 
Liber introductorius in artem logicae demonstrationis, collectus 
a Mahometh discipulo Alquindi Philosophi 


وکان لو Leclerc HS‏ 
Histoire de la médecine arabe, t. 2, p, 494. 0‏ 
فقد ذهب الى أنه من الممكن أن يكون الفارابی (صر «(aix‏ 
وقد بين دی بور آنها ترجمة حرفية لرسالة فى التحليلات 
الثانية من الكتاب الأول من رسائل اخوان الصفاء - 
ll )‏ مقالة دى بور فى 
Archiv £ Geschtchte d. Philos. t. 13 (1900), p. 177.‏ 
ویقر دی بور آنه لایسرف تلمیذا 
للکندی غير السی‌خسی الذی یمکن OÙ‏ تعزی اليه هذه الرسالة ٠‏ 


۳۹ 


آما الترجمة فهی لاشك ماخوذة من رسائل اخوان الصسفاء 
(طبعة القاهرة (VAYA‏ ۰ الجرء الأول ص ۳۶۳ ۰ 


وقد حاول هتر یی جو دج قار مس آن یو ها الى معحمل 
الشف 

: وهو واحد من مؤلفى رسائل اخوان الصفاء (انظ‎ 
H. G. Farmer, « Who was the Author of the Liber introduc- 


torius in artem logicae demonstrationis 7, « in Journ. of the Roy. 
Asiatic Soc. 1934, pp. 553-56. 


ولکن یقول الآستاذ فی‌انس روزنتال ان هذا الاقتراح 

: غير معز بحجچ مقنمة » انظ‎ 
Franz Rosenthal, Ahmad b. al-Tayyib as-Sarakhsi, New Haven, 
1934, p. 57. 


ونحن نثیت هنا اليد‌اية والنهاية لهذه الر‌سالة باللفتین 
اللاتينية والس بية : l‏ 
In nomine piissimi et misericordissimi Dei.‏ 
Postquam jam locutis sumus de praedicabilibus quot sint spe-‏ 
cies corum et qualiter conjungantur sibi ad faciendum conclusiones,‏ 
volumus nunc ostendere quae sit argumentation demonstrativa'et‏ 
quot species ejus et qualiter sit ordinanda et quomodo sit utendum‏ 


ea ad eliciendum concusiones. Sed prius oportet ostendere quae 
sit intentio philosophorum in utendo argumentatione demonstrativa. 


( النص المربی كما ورد قى رسائل اخوان الصفاء 
وان قد قرغتا من ذكر المقولات العشرة وكمية أنواعها 
وكيفية اقتراناتها وفنون نتائجها فيما تقدم فنريد الآن آن 
نيين ما القياس Sa it‏ وكمية آنسواعه » وكيفية aab‏ 


۳۶۰ 


Rogo igitur semper ut studeas inquirere scientias divinas et a 
adquira mores angelicos et ante mortem facias opera munda et 
bona. Et per hoc elevaberis ad regnum caelorum et ad latitudnem 
mundi caelorum et ingreditur anima tua munda spiritualis ad para- 
disum, qui est saeculum animarum. Deus te adjuvet semper ad con- 
gnoscendam veritatem et ad faciendam bonitatem. Completa est 
epistola. Deo gratias. 

س ۱ € K ( ۳۳ ve‏ 
فبادر SIL‏ واجتهد فى طلب الممارف الريانية 
واكساب الأخلاق الملكية وسارع الى اخيرات من الاعمال 
LEI‏ قبل فتاء العمر وتقارب الأمل ۰ فلملك توفق 
للصعود الى ملکوت السماء وسعة | لافلای e‏ و تدخل الجنة عالم 
الأرواح ينفسك الزكية الروخانية لا بجسدكالجثة الجرمانية ٠‏ 
وفقك الله EYI Lei‏ للسداد وهدانا واياك للرشاد وجميع 
اخواننا حيث كانوا فى اليلاد » انه رؤوف بالعياد ٠‏ 
تمت الرسالة بسون الله سبحانه وتعالى والحمد لله 
وحده ۰-۰۰ ويلاحظ أن الترجمة اللاتينية ليست دائما 

حرفية بل تترك أحيانا بعض الكلمات ٠‏ 


Kk 


۳:۱ 


(re) 


ویجدر بدا أن نشي آیضا الى آثر الفارابی فى صناعة 
الوسیقی فى آوروبا فى القرون الوسطی ۰ ومن العروف أن 
الفاراپی كان موسیقیا ماهرا و آنه آلف عدة كتب فى هذا 
القن متها : 


كتاب الموسيقى الكبير » ومدخل الموسيقى 2 وکاب 
الايقاعات الخ - 


( انظی القائمة الكاملة قى كتاب ob‏ : 


Henry George Farmer, The sources of Arabian Music, Leiden, 1965 
pp. 27-29. 


ولکن الذی ترجم الى اللاتينية وآش فى الوسیقی 
الاورو بية هو النص الخاص بالوسپقی الوجود فى كتاب 
«احصاء العلوم» الذدی ترجم »كما ذکر تا سابقا ء الى اللاتينية 
وهذا tal)‏ كان اما مباشرة يواسطة ترجمة هذا الکتاب أو 
يما آدخل منه فى کتاپ آخ آلفه جندسالینوس : «فی تقسیم 
المفلسفة De Divisione philosophiae‏ 


و lKa‏ يكون الفصل کله الخاص پالو‌سیقی من کتاپ 
أشمهناء العلوم قد Amad]‏ جين وام الور افی Jérôme de Moravie‏ 
فى الفصل الخامس من كتايه De musica‏ تحت عنوان : 

De divisione musicae secundum Alpharabium 


vY 


كما أنه پو جلك Laa]‏ تصوص Lol‏ يالمو سيقي من 
«احصاء العلوم» فى الکتاب المعزو iks‏ لأرسطو وعنو انه ۳ 


de Musica‏ (القرن الثالث عشر) » وفی کتاب سيمون 
جا انیا Simon Tunstede‏ € المتوفى ستة ۱۳۹۹ 0 


Quatuor principalia musicae و عنوانه‎ 


Opus tertium روجر بیکون‎ DS وفی‎ 


وفیما يتصل SYL‏ الموسيقى للفارابى فى ون 
الوسطی اللاتينية یمکن الرجوع الى بحوث pile‏ انجلیزی 
وقف جهوده على دراسة تار یح الموسيقى غند الهىرب 2 و هو 
الستشرق هثری چورج فارس Henry George Farmer‏ 
وجملة بحوثه فى هذا الیدان (وکلها بالانجلیزیة) هى : 
aClues for the Arabian Influence on European Musical Theory»,‏ — 
in Journal of the Royal Asiatic Society, 1925, pp. 61-80.‏ 
النظريةالموسيقية «الأوروبية» وقد عرف جورج سار تون 
بهذا الکتساب فى مجلة ایزیس ج ۸ EAA‏ 
ص ۵۰۸ - ۵۱۱ - 
A History of Arabian Music to the Thirteenth Century, London,‏ — 
.1929 
«تاريخ الوسیقی الم بية الى القرن الثالث عشر» ۰ 
«The Influence of al-Farabïs Ibsà’ al--udum (De scientiis) on‏ — 
the Writers on Music in Western Europe »., in Jour. of the‏ 
Roy. As. Soc. 1932, pp. 561-592.‏ 
« آثر کتاب احصاء الملوم على من کتب فى الوسیقی 


٠ بأوروبا الغ بية»‎ 
— «À further Arabic-Latin Writing on Music, in Jour. of the 
Roy. As. Soc. 1933, pp. 3076322, 


vs 


» کتاب sel‏ عربى لاتينى فى الموسيقى» 2 بحث فى 
كتاب «نشأة العلوم»  de ortu scientiarum‏ المئنسوب خطأ 
Rai‏ سن NV VIN‏ 
«The Ibsa al-ulum», in Jour. of the Roy. As-Soc. 1933,‏ — 
pp. 906-909.‏ 
2 کتاب احصاء العلو م « 


— Al-Farabis Arabic-Latin writings on Music : The texts, edited 
with translations and commentaries, Glasgow, 1934: second ed. 
1960. 


« النصوص العربية اللاتينية للشفارابى الخاصة 
بالموسيقى» ۰ 


يقدم الباحث الس العر بى الخاص بالموسيقى الملاخوذ 
من «احصاء العلوم» وترجمته الى اللاتينية والانجليزية : ثم 


التص اللاتیتی الحا بالوسیقی المأخوذ من de Ortu‏ 
Scientiarum‏ وتی‌جمته ای الانجليزية ۰ وهدا مقرون 


بتعلیقات وملاحظات ۰ 

واللحق الثانی Appendix IT‏ هو مجرد اعادة تشر القالة 
المدكورة سابقا : «من هو مؤلف کتاب الدخل الى صتاعة 
البرهان المنطقى» ٠‏ 


الفصل التاسع 
AL FARABI FONDATEUR DE LA PHILOSOPHIE. ISLAMIQUE‏ 


LE PROFESSEUR DAUORY 
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FARADI, MAGISTER SECUNDUS, 


FONDATEUR 215 LA PHILOSOPHIE ISLAMIQUE 


« 11 serait insensé de dire que les théologiens du Moyen Age, 
auraicnt mesentendu ARISTOTE; ils lont bien plutôt entendu: c'est 
à dire qu’ils ont répondu à une toute autre modalité selon laquelle 
ils étaient les destinataires de Etre ۰ 


Martin Heidegget 
Je ne peux pas donner ici un exposé complet de la Philosophie 
de FARABIT. Je ne dirai même rien sut l’influence que cette philo- 
sophie a exercé sur toute la philosophie Islamique, Je me bornerai 
simplement à mettre en relief quelques thèmes de la Philosophie de 
FARABI qui nous autorisent de lc reconnaître comme maître et 
fondateur de la Philosophie Islamique. 


Pourquoi MARABI cst surnommé « Magister Sccundus » ? 


La question est débattue par les historiens. La plupart des 
historiens classiques et modernes ont dit et repété que FARABI a 
renové le pénipatétisme, et c’est pour cela qu’il mérite d’être appelé 
Magister Secundus » Or, nous savons, d'autre part, que SOHRA- 
VARDI a aussi ressuscité la Philosophie de PLATON et la pensée 
des KRHOSRAVANIDES, mais il n'a pas été surnommé, pour au- 
tant, Magister Tertius. Par conséquent, si FARABE, comme rénova- 
teur de la philosophic d'ARISTOTE, était digne d'être appelé Ma- 
gister, pourquoi SOHRAVARDI ne le seraït-il pas ? Pour répon- 
dre à catte question, il faudrait savoir cn ce qui consiste, en propre. 
l'originalité de la philosophie Islamique ? La réponse à cette ques- 
tion serait de connaitre, tout d’abord. la voie que poursuit cette 
Philosophie, En formulant les énoncés de la Philosophie Islamique. 
nous ne parviendrons pas à atteindre ce qui est essentiel dans cette 
Philosophie. à atteindre en d'autre terme. ce vers quoi dirige cette 
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philosophie. Mais nous ne savons pas encore où se dirige, la pensée 
de FARABI. Pour atteindre l'essence de sa pensée, il faut decouv- 
nr sous l'apparence de son système, l'élan secret qui motive sa Phi- 
losophie. Cette essence ne consiste, en aucune façon, à renover la 
Philosophie d'ARISTOTE. Si FARABI, en raison de la rénovation 
de la Philosophie d’ARISTOTE a été consideré comme Magister 
Secundus, pourquoi MIRDAMAD : a-t-il-été surnommé Magister 
Tertius, alors qu’il n’a jamais essayé de rénover aucune Philosophie ? 
A ceux qui affirment que FARABI essaie simplement de renover 
la Philosophie d'ARISTOTE, nous répondons que ceci n'est vrai 
que si l'on néglige à prendre en consideration les mobiles internes 
de sa pensée. Or pour découvrir ces mobiles, 11 faut établir un dia- 
logue avec la Philosophie. Par exemple, lorsqu'il dit, quelque part, 
que la philosophie a trouvé, après sa mort, une nouvelle existence 
dans sa nouvelle patrie c’est à dire dans le monde Musu'man, il 
faut comprendre quelle est son intention. S'agit-il d'unc simple 
rénovation ou de la fondation d'une nouvelle philosophie ? La ré- 


ponse à cette question dépendra de la facon dont nous intérpréterons 
cette phrase de FARABI. Ce que vise FARABI, ici n'est point la 
rénovation de la Philosophie Grecque par un Commentateur Musul- 
man, mais, il s’agit, bel et bien, d’une fondation tout court. Mais 
qui donc a été le fondateur de cette Philosophie ? En ce qui concerne 
ALKINDI, qui est incontestablement le premier Philosophe Isla- 
mique, nous pourrons dire qu'il men est point le fondateur; car 
ayant été convaincu que la dialectique et la Philosophie ne peuvent 
pas être le fondement de la religion revélée, il a pris la suite de la 
spéculation Grecque dans tous les domaines, du savoir; il a con- 
servé la foi religieuse à côté de la vérité Philosophique et il faudra 
attendre AVERROES, pour qua la coïncidence de la Philosophie et 
de la religion soit confirmée. Beaucoup d'Orientalistes ont cru que 
la Philosophie Islamique a débuté avec ALKINDI et est arrivée à 
son point culminant dans Poeuvre d'AVERROES. Vue ainsi, l’his- 

toire de la Philosophie Islamique, demeure, dans son esse nce, cachée. 
Plus nous nous livrons à l’érudition historique et même, plus nous 
insistons sur la vérification de ces problèmes, plus nous nous perdons 
dans les détails et plus nous nous éloignons de ce qu'est le fonde- 
ment de la philosophie Islamique. Qu'est-ce que ce fondement ? Le 
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fondement de chaque Philosophie consiste de la manière dont elle 
répond à la question «qu'est-ce que l'être de l’étant ?» 

Tandis que ARISTOTE considère [Etre comme actualité, la 
réponse de FARABI à la question de l'Etre est toute differente de 
celle d'ARISTOTE. FARABI ne se borne pas uniquement à repeter 
ce qu'a dit ARISTOTE sur l’Etre par accident, Etre par essence. 
l'Etre en puissance et l'Etre en entéléchie, il ne reconnait pas les 
catégories, comme genres de Etre; maïs les considère comme genres 
de la qualité. Or, DIEU n’est pas seulement chez FARABI, la pensée 
pure et la cause finale : mais il est le Dieu créateur, c’est à dire la 
cause première de toutes choses et dont les attributs sont identiques 
à son essence. FARABI, arrive pour la premiere fois dans l'his- 
toire de la Philosophie à la distinction de l'essence et do ۵ 
dans les Etres crées. Distinction qui, chez ARISTOTE, appartient 
au domaine logique mais qui fut transposée par FARABL sur le 
plan Métaphysique, Cette distinction est décisive dans l’histoire 
de la Philosophie où la question de l’Etre de l'étant s'énonce non 
seulement comme qu'est-ce que l'Etrc, mais aussi comme quel est 
létant suprême et comment est-il. Cette question est, sans doute, re- 
lative à [Etre divin dont la qualité la plus éminente est la causalité. 
Tandis que dans la pensée d'AIRSTOTE, la causalité divine n’a 
pas encore le caractère de l'efficience, ce sera l'essence même de la 
Philosophi Islamiqu. Ainsi, la causalité est attribuée a un Dieu, con- 
sidéré comme cause première, Dieu dont l'essence est l'existence 
même, de sorte qu’en lui, L’essence et l'existence ne font qu’un, 
Mais, comme le dit FARABI, lPexistence n’est pas comprise dans 
l'essence des choses. Donc les essences ont besoin d'une cause pse- 
mièse. Pour exister. FARABI, ne distingue pas dans les êtres 
possibles une essence une existence afin qu’il puisse conclure à l'ex- 
istence d’un Etre nécessaire, d’un Dieu tout puissant et d’un Etre 
souverainement réel à qui on puisse accorder les attributs du Dieu 
de la religion. De même, sa notion de Dieù ne l’a point conduit à 
la distinction principale entre l'essence èt l'existence; en d’autrés 
termes il n’a simplement pas amélioré la Phi'osophie Grecque pour 
la rapprocher à la religion. A l'encontre de l’avis de là plupart des 
historiens de la Philosophie Islamique qui soulignent, surtout, l’influe-- 
ce que le livre révélé a exercé sur la pensée du Philosophie, nous nous 
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permettrons de dire que chez FARABI, c'est grace à la lumiere de 
la philosophie que la religion devient plus claire dans son essence. 


L'avis de ces historiens serait juste, s’il s'agissait de la position 
d'un ALKINDI qui a été un éclectique. Mais le cas de FARABI 
est tout autre. FARABI n'est pas un éclectique qui essaie de dis- 
soudre le système d'ARISTOTE, afin de cniosir les idees qui lui 
paraissent les pus proches de la foi Musuimane; Il n’a meme pas 
adopté la notion ARISTOTE LICIENNE de lacte pur à celle 
du Dieu créateur du livre révélé. Situé entre deux mondes qui se 
revient l’un l'autre, FARABI ne veut pas uniquement concilier la 
religion avec la philosophie; il ne s’agit pas en effet d'adopter écras- 
sante l’écrasante richesse des idées Philosophiques Grecques au sen- 
timent nostalgique de Dieu qu'avaient les Orientaux, Comme le dit 


FARABI n'a jamais voulu faire de la Philosoplife une sorte de ser- 
vante de la religion revélée. 


FARABI n'a pas cherché le fondement de sa Philosophie dans 
la religion, de même qu'il ne la pas choisi uniquement parmi les 
principes de la Philosophie Grecque. 


Nous avons dejà indiqué la manière nouvelle dont FARABI 
considerait l’Etre, manière qui fut le fondement principal de la Phi- 
losophie Islamique. Mais ce fondement se rapporte aussi à l’inter- 
prétation de la vérité, sur le sens de laquelle li Philosiphie Islami- 
que diffère essentiellement de la pensée Grecque. 


Qu'est-ce que la vérité? Cette question correspond, dans lhis- 
toire de la Philosophie à celle de Etre et concerne le «lieu esen- 
tiel» où se distingunt les époques de l’histoire. L'aléteia est chey les 
Grecs, l'ouverture même où tout se montre à decouvert.» Elle est ainsi 
l'ouverture même du domaine où tout se montre à decouvert, Mais 
lorsque FARABT dit : Verité, le mot signifie l’étant suprême. 


De là, proviennent deux sens dérivés qui se rapprochent de 
ceux de l'essence et de l'éternel. Definissant la vérité comme adé- 


quation de la chose et de la pensée, notre Philosophie affirme que 
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la chose n'est que la réalisation concrête de ce qui est dans la con- 


naissance divine. 


Rien ne serait être et être vrai s’il n’était pensé et decidé pré- 
alablement par Dieu, Donc, l’Etre possible prend sa vérité de l’Etre 
nécessaire qui est la vérité même. 

Toutes les choses sont vraies ab alio (par autrui): elles sont faus- 
le Dieu tout-puissant. 

Ces affirmations n’ont aucun rapport à la religion où nécessité 
et causalité perdent pied. Ayant affirmé ces principes, FARABI 
simplement affirmer qu'elle est l’Etre suprême, la cause première, 
le Dieu tout puissant. 

Ces affirmations n’ont aucun rapport à la religion où nécéssité 
et causalite perdent pied. Ayant affirmé ces principes, FARABI 
essaie de les appliquer à la religion, à la théologie dialectique et 
à la mystique. En effet, c'est à partir de ces principes que FARABIL 
permet à conférer la forme conceptuelle à la religion. FARABI 
était convaincu, dans la période mûre de sa pensée, que و1‎ Philoso- 
phie précède la religion et on ne peut decider du rôle de celle-ci 
qu'après une connaissance profonde de la Philosophie. 


FARABI donne par là un nouveau sens et une nouvelle fonc- 
tion à la religion. I] la considère comme l’ensemble des representa- 
tions dont le fondement est la vérité Philosophique. Or la religion 
n'est qu'une méthode nécessaire pour faire sentir la vérité au peuple. 
11 n’y a donc aucune hostilité entre les Philosophes et les adeptes de 
la religion. Si les deux groupes, prennent, quelquefois, une attitude 
hostile, l’un contre l’autre, cela n’est qu’un malentendu, lequel, à son . 
tour, provient de ce que les représentants de la religion positive ne 
reconnaissent pas la Philosophie comme constituant le sens interieur 
de la religion. Rejetant l'antagonisme qui oppose la religion à la 
Philosophie, FARABIT attribue ce malentendu à ce que les autorités 
religieuses, incapables de comprendre la Philosophie la réfutent. 
Donc, les philosophes défendent la vraie philosophie et ne s’engagent 
dans ia lutte qu'au moment où la Philosophie est en danger. En 
vérité, ils luttent pour sauvegarder la Philosophie et ne combattent 
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pes de ce fait, la religion. Le Philosophie cst hostile non à la religion, 
mais à la prétention de celle-ci qui se veut ‘tre independante de 


la Philosophie. 


FARABI retrouve l’origine de cette lutte dans la hiérachie des 
classes d'hommes en distingant des degrés de connaissance qui cor- 
respondent à chacune d’entre ces classes. Car, il y a des niveaux de 
signification correspondant aux aptitudes respectives des âmes. Ainsi 
les non-Philosophes n’ont pas atteint le niveau nécessaire qui leur 
permettrait de comprendre les conclusions demonstratives. 


Lorsque AVERROES, de son côté, distingue trois catégories 
d'esprit et trois éspèces d'homme qui leur correspondent. i] com- 
mente toue simplement quelques passages des livres de FARABI 
intitulés; Inventaire des sciences, et Livres de lettres etc., oeuvres dans 
lesquelles notre Philosophie reconnait deux classes d'hommes : 


1) La classe inférieure qui n’est jamais capable de s'élever au 
dessns du degré d'imagination et de représentation. 


2) Classe supérieure à laquelle est réservée la connaissance 
profonde des lois. Entre ces deux classes se situent les hommes 
dialectiques sophistes, juristes, dont leurs connaissances doivent être 
soumises à la Philosophie, sinon ils tomberaient au bas de l’échelle, 
Donc la lutte qui oppose ces groupes provient d'un malentendu dont 
l'existence même est un danger aussi bien pour la Philosophie que 
pour la religion. Les vues de FARABI sur le rapport de la Philoso- 
phie et la religion se présentent comme un effort conscient non 
pour justifier l'affirmation rationelle de la loi, mais pour soumettre 
la religion à la Philosophie. Etant sous l'influence de la Philosophie 
grecque, au moment de sa maturité, FARABI se voit heurté au 
problème du l'opposition entre la philosophie et ‘les lois de la 
religion révélée. Dans l'oeuvre de FARABI qui n'a jamais pris au 
sérieux cette opposition, le problème revêt l'aspect d'un conflit entre 
le droit de la religion a se poser comme l'ensemble des articles 
révélés au prophète, donc indépendants de toute Philosophie, et 
le droit de la Philosophie à revendiquer pour soi, la seule façon 
d’ordonner 12 vie parfaite, Ce conflit, malgré ce qu’en pense FARABI, 
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est au fond grave. a religion est autre choses que la connaissance 
rationnelle de la hiérarchie des êtres et de la cité idéale Mais FARABL 
‘essaie de dépasser ce conflit en donnant une nouvelle definition à 
la religion à partir des principes de la Philosophie Mais si certaines 
notions essentielles dans la philosophie de FARABI n'ont 
pas le même sens qu’elles avaient dans la pensée d'ARISTOTE, 
rien ne nous autorise cependant d'interpréter ce changement de vue 
comme le résultat d’un: effort pour faire de la Philosophie une sorte 
de servante de la religion, 


Quel était donc le rôle de la Philosophie dans la civilisation 
Islamique. Tandis que la nouvelle perspective de la pensée médi- 
évale devait absorber le sens du moude, de l’homme et de la 
destinée de l’homme dans le monde médievalé de l'Occident, la 
Philosophie Islamique ne put exercer une action considérable sur 
la vie dans la communaté Musulmanc. Prétendant être la vérité 
intérieure de la religion la philosophie resta trop en marge de la 
civilisation pour qu'elle put modeler les comportement 
pratiques des membres de cette communauté. 


Est-ce que cette civilisation n’a pas été en aucune façon influ- 
cncée par la Philosophie? 

Nous savons tous, que la civilisation Islamique n’a pas été 
precédéc par unc Philosophie. D’autré part, nos Philosophes ne se 
préoccupent guère de la civilisation Islamique. Ce.qui importe pour 
FARABI, c'est la cité parfaite. Or cette cité est basée sur une vision 
philosophique. 


FARABI dit que lcs habitants de la cité parfaite ont besoin 
d'une religion juste. Ils doivent perser, parler, agir, selon les lois 
de leur religion. Mais cette religion n’est nécéssaire que dans la 
mesure ou clle enveloppe la Philosophie, Car sans celle-ci la forme 
de la representation symbolique que est propre à la religion ne se- 
rait pas transmuée en formes conceptuclles. Méconnaitre la 
nécéssité de cette transmutation de religion en Philosophie ou mieux 
dire, ne pas fonder la religion sur la Philosophie, équivaut à tomber 
dans le monde de la pensée commune, dans la cité des ignorants qui 
se cententent uniquement des représentations et des images. 
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FARABI ne vise donc pas à établir une distinction essentielle 
entre la foi religieuse et la Philosophie : en d’autres termes, la ques- 
tion de la différence entre religion et Philosophie, ne concertne plus 
leur contenu, mais leurs formes qui différent l’une de l’autre. 


Le contenu est toujours identique. FARABI ne se contente pas 
seulement de dire que la lumière intellectuelle lui permet de voir 
la vérité de la foi, dans la clarté de la raison, mais il va jusqu’à 
dire que 12 foi ne peut être fondée sur la Philosophie. C’est ainsi 
que la cité parfaite ne peut naître que sous la conduite de ceux 
dont la pensée reflète le règne de Dieu et sa providence, donc, les 
Philosophes seuls. Par conséquent le vrai chef de la cité parfaite 
est Dieu le très haut et le chef humain de la cité ne poursuit en 
somme que les desseins divins de l’ordre qu'il voit dans la hiérarchie 
des êtres. Il limite Dieu dans la façon dont il gère l'univers et la 
cité. Il apprend, grâce à sa jonction à l'intelligence active, (autant 
qu'il est possible pour un Etre humain), ce qui est inscrit sur la 
tabula secreta où toutes les choses sont empreintes. 


La cité idéale est faite sur le modèle de l'univers, de sorte que 
la hiérarchie de la cité coincide avec celle de l’univers. Tl nous 
semble que dans la pensée de FARABI, il y a une confusion entre 
la révelation divine et la connaissance Philosophique de cette révéla- 
tion, entre la religion et la Philosophie de la religion. Donc il ne 
faut pas dire que la Philosophie est placée au dessus de la religion, 
mais c’est celle-là qui donne à celle-ci la qualité d’être ce qu'elle est. 


Les quelques paragraphes denses que FARABI consacre à expli- 
quer les rapports qui lient la religion, la jurisprudence et la théolo- 
gie dialectique à la Philosophie trahissent une precision d’une grande 
rareté. En depit de cela certains savants ont considéré l’oeuvre de 
FARABIT, comme une tentative pour exprimer en termes Philoso- 
phiques la verité de la religion : ils ont dit que le Philosophe ne 
rejette pas la révélation : il ne nie en aucune facon les connais- 
sances surnaturelles. Mais alors, on peut leur demander si la méthode 
du Philosophe ne falsifie pas, dans une certaine mesure. les idées 


mêmes qu'il cherche à exprimer et si le danger n'est-il pas contenu 
implicitement dans la méthode même. 


YoY  ىبارافلا‎ 


Interprétant la ‘révélation comme provenant de la jonction de 
l'esprit’ (amc raisonnable) à l'intelligence active dont procède la 
connaissance suprème, notre Philosophie ne s'éloigne-t-il pas de da 
vérité de la révélation? 


Selon le dire de FARABİ, la connaissance du Philoosophe et 
celle du prophète, différentes dans leurs formls respectives, viennent 
cependant de la même origine. Donc, le prophète est Philosophe et 
doit être, même s’il ne le prétend pas, En d’autres termes, la 
verité de la révélation serait dond lieé à la vérité Philosophique par 
une chaîne in interronique de rapports intelligibles. FARABI traite 
la Philosophie ct la Religion. où l'intellection et la révelation par une 
méthode unique qui nous permet de les considérer comme formant 
idéalement unc seule vérité totale. L'intellection et la révélation 
s'unissent dans l’oeuvre de FARABI. | ۲ 

Aussi est-il difficile d ی‎ la théologie révélée. 11 serait plus 
juste عل‎ appeler : Philosophie de la religion. II nous faul à présent: 
considerer un autre aspect important de la Philosophie de ۸۸1۰ 
où mieux dire, un moment décisif de sa pensée, Il s’agit du moment 
qui commence avec le « Livre des Gemmes », livre dans lequel nous 
voyons se développer ct se préciser les traits d'une Philosophie pure 
dont le lexique est celui de la mystique. On peut dire que l'influence 
historique de FARABI est en grande partic liée à la période des 
Gemmes qui marqua une date, dans la pensée Islamique. 


Tandis que les interprètes ont considéré ce livre comme une 
oeuvre mystique. il faut cependant dire que ce livre n'a qu'une 
apparence mystique. Mais comment se fait-il qu’un Philosophe engagé 
dans l'étude de la logique, de la physique ct de la métaphysique 
éprouve le besoin de porter son ‘attention sur la mystique ? 

Quiconque veut saisir la Philosophie de FARABI dans toute 
sa profondeur doit savoir que celle-ci se, réalise graduellement, étape 
en étape, d'abord dans les ocuvres de logique, de physique et müûrit 
enfin dans les oeuvres originales comme Inventaire des Sciences, 
Livre des Lettres, Livre de la Reïigion, Livre des Avis des habitants 
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de la cité parfaite et atteint son apogée dans le livre des Gemmes, 
FARABI qui avait élaboré et abordé les problèmes de la logique, 
de la physique et de la métaphysique, se trouvait en présence de la 
théologie dialectique et de la mystique, auxquelles il ne pouvait 
accorder que des places secondaires. Dans ce cas, il serait vrai de 


dire que quelque chose a commencé avec FARABL quelque chose 
qui récapitule tout ce qui sera désigné plus tard, sous ع1‎ nom de 
la Philosophie Islamique. La Philosophie Islamique n’est que le 
développement et l'accompissement de la pensée de FARABI, pensée 
dans laquelle la Philosophie s'empare de la théologie dialectique et 
de la mystique. 


C'est donc, la Philosophie seule qui cuntere à la religion, à la 
théologie dialectique et à la mystique leur forme. La Philosophie 
devient la pensée même, ct c'est en raison de cela que appelons 
FARABI le fondateur de la Philosophie Islamique. 


` 


Nous arrivons maintenant à la question concernant la relation 
de la Philosophie à la Civilisation Islamique. Pourrait-on dire que 
FARABI étant fondateur de la Philosophie Islamique a aussi influ- 
encé iargement [a Civilisation Islamique? Il nous semble que la 
Philosophie Islamiqu: n'a pas joué un rôle déterminant dans les rites 
de religion et le droit de la Communauté Musulmane. Mais, si toute- 
fois nous voulons approfondir ces relations complexes, Nous devons 
prendre en considération le développment ultérieur de la Philosophie 
dans le monde Chiite. Malheureusement la portée de cette nouvelle 


question dépasse de beaucoup les limites que nous sommes assignés 
dans cet exposé. 
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تصدير : الفارابی بين الأمس واليوم ‏ للدکتور اپراهیم مدکور ه 
الباب الأول 
منهج الفارابی 
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الفصل الثانی _ الفسارابى الموفق 

والشارح + ٠‏ ۰ للد کتور محمد البهی ve‏ 
الفصل الثالث ب الفارابی شارسا 
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اکیمن * $ 5 للآستاذ سرعيدك زايد NEA‏ 
الفصل اخامس ب التوفیق بين الدین 
والفلسفة عند الفارابی NYY Dr. Louis Gardet ٠ 6٠‏ 


الباب sui‏ 
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الفصل السابع ب الفارابی و نظم ا 
فى القرن العشرین ۰ ۰ د. محمد عبد المعز نصر YYA‏ 
الباب الثالث 
آثره ومنز Ad‏ 
الفصل الثامن س الفارابى فى الفكر 
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